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Scrivere questo libro ha rappresentato una doppia sfida.
Il primo dei miei obiettivi era quello di offrire una descrizione quanto più 
possibile dettagliata delle teorie e delle pratiche della medicina tradizionale 
e della caccia kulango; il secondo era invece quello di mettere a disposizione 
dei linguisti un repertorio di testi genuini in una delle lingue Gur-Voltaiche 
meno studiate, il kulango appunto, e credo che i discorsi di Djedwa Yao 
Kuman1, qui riportati, rispondano bene allo scopo.
I temi trattati (la medicina tradizionale e la lingua kulango) sono praticamente 
assenti dal dibattito scientifico internazionale.
Sulle pratiche di guarigione dell’Africa occidentale in generale ci sono 
pochissime monografie (come quelle sugli Yoruba di Anthony D. Beckley e 
sui Dogon di Keyta-Coppo o Dieterlen-Zahan) ed una piccola serie di articoli 
su casi isolati, ma nulla si ha in particolare sulle popolazioni voltaiche della 
Costa d’Avorio e tanto meno sui Kulango.
Per quanto riguarda la lingua invece, la prima grammatica ed il primo 
vocabolario della variante dialettale di Nassian (dove è stato raccolto il materiale 
1 Nei documenti ufficiali il nome del guaritore si presentava francesizzato come Djedoua 
Yao Kouman, ma ho scelto qui di usare la forma più vicina all’effettiva pronuncia.
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per questo libro) sono usciti nel 2007 (Micheli I. Profilo	grammaticale	e	vocabolario	
della	lingua	Kulango, Dissertationes VI, Napoli: I.U.O.), mentre nel 2008 è uscita 
un’altra grammatica (questa volta senza vocabolario) sulla variante della regione di 
Bouna (Elders S. † Grammaire	kulango,	parler	de	Bouna	Côte	d’Ivoire, Köln: Rüdiger 
Köppe Verlag), ma né nei pochi articoli scientifici rimanenti (Bianco, Crevatin, 
Boutillier), né nel materiale inedito della S.M.A. (Società delle Missioni Africane) 
esistono a tutt’oggi collezioni trascritte di testi spontanei.
Questo libro è il frutto di 12 mesi di ricerca sul terreno nella prefettura 
di Nassian in Costa d’Avorio e di moltissime conversazioni con Djedwa Yao 
Kuman, il più anziano guaritore tradizionale del villaggio, che, conscio del 
rischio reale che il suo sapere potesse finire nell’oblio dopo la sua morte, aveva 
deciso di rivelarmi molti fatti della sua vita, di spiegarmi i suoi metodi di cura 
e di introdurmi alle credenze legate al mondo della guarigione tradizionale, 
affinché io potessi lasciare ai posteri una traccia di ciò che era stato.
Con l’andare del tempo il suo discorso si era fatto via via più profondo e 
durante l’ultimo dei miei soggiorni a Nassian, tra luglio e settembre del 2006, 
il vecchio Kuman aveva finalmente deciso di parlarmi anche del mondo della 
caccia e dell’esistenza di un’associazione tradizionale di cacciatori Kulango, 
la sawalɛgɛ (letteralmente: caccia) che si è rivelata avere diversi punti in 
comune con le due confraternite più conosciute dell’Africa occidentale: 
quella Donzo e quella Senoufo.
Seguire il filo dei ricordi di Kuman non è sempre stato facile, ma il viaggio 
si è rivelato estremamente interessante. Dalle sue parole traspiravano la 
passione e la fierezza di un mondo che sta velocemente scomparendo, caccia 
e guarigione tradizionale si intrecciavano nella sua memoria e i suoi racconti 
riuscivano sempre a dare la misura della profondità del pensiero (o meglio della 
pratica) Kulango riguardo a quei temi che stanno sul confine tra l’esperienza 
umana della vita naturale e l’esperienza mistica dell’incontro con le potenze 
sovrannaturali che popolano il dʋ̰ʋ̰kɔ, il mondo antisociale, pensato allo stesso 
tempo come uno spazio fisico che si trova al di fuori delle terre decontaminate 
del villaggio e dei suoi campi e come quello spazio invisibile nel quale trovano la 
loro giustificazione tutti i fatti che esulano dalla normalità della vita quotidiana 
(la malattia, la morte, la nascita, gli episodi di magia). Cacciatori e guaritori, 
professionisti che per mestiere si muovono spesso in questo spazio ambiguo, 
sono accomunati dallo stesso sospetto di essere creature a cavallo tra l’umano e 
il non umano, capaci di modificare il corso naturale degli eventi grazie a poteri 
che derivano loro dal contatto terribile, potente e pericoloso con le creature del 
dʋ̰ʋ̰kɔ, e Kuman, guaritore e cacciatore, si trovava proprio in questa situazione.
Dopo un’introduzione generale, per cercare di garantire un’esposizione 
chiara dei contenuti, ho deciso di strutturare il volume in due sezioni nettamente 
distinte: una prima, narrativa, contenente la storia di Kuman e la descrizione 
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delle sue pratiche, analizzate da un punto di vista antropologico; una seconda, 
documentaria, costituita dalla trascrizione in lingua Kulango di molti estratti 
delle interviste con il vecchio guaritore-cacciatore, con traduzione in italiano 
e note linguistiche (sulla fonetica, la morfologia e la sintassi) e culturali 
dettagliate di commento al testo.

15introduzione
I Kulango: un’identità complessa fra tradizioni Voltaiche e Akan
Il Kulango è una lingua Gur parlata da circa 250.000 persone2 e derivante, 
insieme al Lohron, direttamente da quello che Manessy (1975) definiva il 
Proto-Oti-Volta e che Heine & Nurse (2000) definiscono il Proto-Gur.
Oggi i Kulango sono agricoltori sedentari e, sebbene riconoscano nominalmente 
quattro capi	cantone, essi vivono essenzialmente in comunità di villaggio, e si 
definiscono di discendenza matrilineare. Sono stanziati principalmente nei 
territori nord-orientali della Costa d’Avorio, che vanno dal Parco Nazionale del 
fiume Comoé fino al di là del confine con il Ghana, alla regione dell’antica 
Begho / Bitu. Confinano a nord con popolazioni Lobi e Birifor, ad Ovest con 
2 Secondo i dati di Ethnologue (1993) ci sarebbero due varianti nettamente distinte della 
lingua kulango: quella di Bouna, con circa 157.000 locutori e quella di Bondoukou con 
circa 100.000 parlanti. La stessa fonte mappa la regione di Nassian come appartenente 
linguisticamente alla variante di Bouna, ma il confronto tra le grammatiche di Micheli 
(2007) ed Elders (2008) indica una notevole differenza tra le due anche a livello strutturale 
(ad esempio nella distribuzione delle classi nominali e nelle estensioni verbali). Per 
questo motivo, sebbene senz’altro le due varianti siano intercomprensibili, proporrei di 
considerare la variante di Nassian più vicina linguisticamente al dialetto della città di 
Bondoukou (con la quale gli abitanti hanno tra l’altro i maggiori rapporti commerciali) 
depurato dai tratti derivati dal contatto con l’Abron della regione di Tanda.
Introduzione
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Djimini e Senoufo, a sud con Anyi ed Abron e, in generale, ad Est con Nafaara e 
Abron (cfr. tavola etnica p. 291).
La regione è costituita da una gradevole savana alberata e le uniche colline 
di una certa importanza si trovano nella regione dello Zanzan, vicino alla 
città di Bondoukou, in quello che era una volta il grande regno del Gyaman3.
Un’unica via asfaltata raggiunge prima Bondoukou e poi Bouna, salendo 
da Abidjan, la capitale economica del paese affacciata sul Golfo di Guinea, 
per arrivare al confine con il Burkina Faso, seguendo l’antica via carovaniera 
che proprio nel mercato di schiavi della città di Bondoukou aveva il suo 
estremo limite meridionale4.
Nel corso degli ultimi 500 anni questa regione ha vissuto continui momenti 
di riorganizzazione politica e, dalla nascita del regno del Gyaman a Sud, tra 
il XVII e il XVIII secolo, è divenuta zona di confine, e quindi di negoziazione 
economica, linguistica e culturale tra due regni, quello Kulango di Bouna e 
quello Abron del Gyaman, rappresentativi rispettivamente delle due più grandi 
tradizioni dell’Africa occidentale: quella Mande-Voltaica proveniente da Nord-
Ovest e quella Akan-Ashanti che saliva con sempre maggior forza da Sud-Est.
Per una sintesi storica si rimanda il lettore a Tauxier (1921), Labouret 
(1931), Wilks (1971), Boutillier (1993), Terray (1995) e Micheli (2006 e 2008) 
e qui basterà ricordare che, secondo le tradizioni orali, l’attuale panorama 
etnico e culturale della regione è il frutto di due distinte ondate migratorie di 
genti Kulango: la prima, e probabilmente la più antica, aveva visto un certo 
numero di lignaggi scendere dal nord al seguito di Bunkani, il capo Dagari che 
fondò il regno di Bouna intorno al XVII secolo, mentre la seconda era costituita 
da spostamenti in massa di Kulango dalla regione di Begho nell’attuale Ghana 
(dove si erano stanziati in precedenza per lavorare nelle grandi miniere d’oro) 
nel periodo della pressione Akan-Ashanti che aveva fatto seguito agli scontri 
con Denkyira e Akyem e soprattutto alla morte del grande re Osei Tutu nel 
1717. Proprio da questa seconda ondata migratoria nacquero sia il regno 
Abron-Kulango del Gyaman nei territori fra Tanda e Bondoukou, sia il regno 
Bawlé della regina Abla Poku nella regione di Sakassou.
In entrambi i casi gli immigrati, superiori ai residenti (probabilmente contadini 
Lohron) per tecnologia e milizia, mantennero intatti per un certo periodo i propri 
modelli culturali. Ancora oggi infatti nell’area di influenza dell’ex regno di Bouna 
sono facilmente visibili tratti culturali voltaici, mentre l’ex regno del Gyaman 
continua a dichiarare con forza un’identità culturale di tipo Abron-Akan, 
nonostante la lingua della popolazione sia genuinamente Kulango.
Le insegne regali dei discendenti delle due corti sono completamente 
diverse. Il re di Bouna indossa la tipica tunica Senoufo-Mossi, realizzata con 
3 Cfr. Terray 1995.
4 Cfr. Micheli 2008.
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bande di cotone blu e bianche cucite insieme in senso verticale, sopra un paio 
di pantaloni dello stesso materiale fissati strettamente sotto il ginocchio e il 
classico copricapo voltaico a cono, con la punta che ricade su un lato della 
testa. Né lui, né i suoi familiari possono indossare gioielli in oro e i simboli 
più evidenti della regalità sono i cavalli e lo scettro, costituito da una coda di 
cavallo. Il re del Gyaman porta invece il tipico pagne	kita di tradizione Ashanti, 
lungo 7 metri e costituito da minuscole pezzuole multicolore intessute con 
fili d’oro. La testa è avvolta in una banda di cotone scura, coperta da spille 
d’oro in forma di simboli che richiamano i proverbi della tradizione Ashanti 
e al collo indossa una collana d’oro che gli arriva almeno fino all’ombelico. 
Le dita delle mani sono piene di anelli d’oro. Lo scettro è costituito da una 
coda di elefante e, quando il cerimoniale lo richiede, si presenta in pubblico 
accompagnato dalla regina madre, che è il segno tangibile della legittimità 
della sua discendenza e quindi del suo ruolo. Altri importanti simboli della 
regalità del Gyaman sono i due grandi tamburi parlanti (atumblã), che nelle 
occasioni rituali più importanti “parlano” alla folla riproducendo formule 
tonali abron5, la sedia dorata, la portantina sulla quale si stende il re nelle 
parate ufficiali ed il grande parasole reale (katawia), con il quale i notabili lo 
accompagnano per proteggerlo dai raggi del sole.
Nassian, il villaggio dove ho svolto le mie ricerche, si trova esattamente 
sul confine tra il regno di Bouna e quello del Gyaman, ma tutto sommato è 
sempre vissuto in maniera indipendente da entrambe le corti. Storicamente i 
suoi territori sono passati più volte da un regno all’altro, senza mai suscitare 
un interesse economico reale da parte di nessuno dei due, fatta eccezione per 
quello legato alla riscossione dei tributi agricoli e, di conseguenza, anche dal 
punto di vista culturale non ha mai subito pressioni troppo forti. 
Grazie alla sua indipendenza di fatto, e grazie al contatto costante con 
i due diversi mondi culturali, ha assorbito tratti tipici dell’una e dell’altra 
parte, riscrivendoli in un insieme originale ed interessante.
Il primo incontro con Djedwa Yao Kuman
“fɩĺɩʋ̰	nɩɩ̄sɩ	ndagbolo	lɛ	tege	bɔ	nyɩŋ̰mɔ-rɩ”
“la	barba	non	cresce	solo	sul	viso	degli	anziani,	ma	anche	su	quello	delle	capre”.
Incontrai Djedwa Yao Kuman per la prima volta nell’inverno del 2000 
mentre stavo lavorando sulla lingua Kulango. Per raccogliere testi spontanei, 
d’accordo con il capo villaggio, avevo organizzato un incontro con gli anziani 
e mi riproponevo di ricostruire la storia dell’insediamento dei Kulango a 
5 In Kulango il tono ha solo una funzione grammaticale sul verbo, non è distintivo a 
livello lessicale.
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Nassian partendo dalle tradizioni orali che gli anziani conservavano. Vivevo 
al villaggio già da qualche mese e tutti ormai sapevano che c’era una donna 
bianca interessata alle “cose antiche” e si divertivano, in quelle occasioni, 
a osservare la straniera alle prese con i grandi vecchi e con il loro difficile 
modo di parlare. Quel giorno il tema dell’incontro era delicato, perché pieno 
di risvolti simbolici e identitari: per questo motivo erano stati invitati tutti 
i capi famiglia. Il villaggio di Nassian è costituito da nove quartieri, ognuno 
dei quali è abitato da un lignaggio specifico retto da un anziano, che è allo 
stesso tempo capo lignaggio e capo quartiere. I nove anziani, rappresentanti e 
portavoce ognuno del proprio lignaggio-quartiere, godono di assoluto rispetto 
e Kuman, nel periodo delle mie ricerche, era uno di loro.
Come vuole la tradizione, per il nostro incontro ci eravamo riuniti sotto 
il più imponente arbre	à	palabre del villaggio, proprio al centro del quartiere 
vicino al mercato, e tutti, anche le donne e i bambini, erano stati invitati a 
partecipare come uditori. Nel rispetto delle regole della tradizione, avevo 
offerto da bere a tutti e non mancavano bevande alcoliche6, dato che, come mi 
aveva riassunto un amico, “gli anziani parlano più volentieri quando le loro 
gole sono bene innaffiate”. Il pomeriggio era molto caldo e i discorsi si stavano 
dilungando più del solito, ma un imprevisto ruppe la routine della giornata: 
un vecchio, che non era uno dei capi famiglia, ma che sedeva in mezzo a 
loro perché apparteneva alla loro stessa classe d’età, indubbiamente un po’ 
brillo, si alzò all’improvviso dicendo cose insensate e facendo ammiccamenti 
e battute poco consone al luogo e al momento. Il problema era serio, perché 
con il suo comportamento il vecchio stava rovinando un momento formale 
importante per tutta la comunità. Per un lungo momento nessuno parlò più. 
Potevo sentire l’agitazione degli anziani e, guardando l’ubriaco negli occhi, 
recitai lentamente un vecchio proverbio kulango cercando di mantenere la 
voce abbastanza alta e sicura affinché tutti i presenti potessero sentirmi: “fɩĺɩʋ̰	
nɩɩ̄sɩ	ndagbolo	 lɛ	 tege	bɔ	nyɩŋ̰mɔ-rɩ”, “la barba non cresce solo sul viso degli 
anziani, ma anche su quello della capre”7. L’ubriaco rimase impietrito. Poco 
dopo uno degli anziani, seduto vicino al vecchio, si alzò ed accompagnò via 
il suo compagno senza dire una parola. Capii che avevo fatto la cosa giusta; 
tutti si rimisero seduti e la riunione continuò senza problemi fino alla fine.
La sera stavo come al solito sotto la veranda della missione che mi ospitava, 
convinta che tutto fosse finito, quando vidi arrivare una delegazione di anziani, 
guidata dall’uomo che nel pomeriggio aveva portato via l’ubriaco. Erano due 
uomini vestiti dei loro migliori pagnes tradizionali e accompagnati da un 
ragazzino che teneva in mano un grosso gallo rosso. Dopo il rito dell’amanɩ, 
6 A Nassian la maggioranza della popolazione è animista: solo il 10% circa degli adulti 
si definisce musulmano, mentre il cristianesimo (in varie forme) è praticato da circa il 
4% degli abitanti – comunicazione personale di Victor Pieretto, ex parroco della missione 
cattolica del villaggio.
7 Lett.: “i peli stanno sul viso degli uomini vecchi e delle capre”.
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lo scambio formale di notizie8, il capo della delegazione si scusò per ciò 
che era successo nel pomeriggio, aggiungendo che sarebbe stata sua cura 
evitare che nei nostri incontri successivi fosse presente il vecchio ubriaco. Poi 
prese il gallo rosso dalle mani del ragazzino e me lo porse, dicendo che quel 
giorno avevo dimostrato una grande sensibilità nei confronti della tradizione 
Kulango evitando una disputa verbale diretta con il vecchio, che in ogni caso 
era un anziano del villaggio e quindi, a priori, degno di rispetto. Aggiunse poi 
che questa cosa era stata apprezzata da tutto il consiglio. Prima di andarsene, 
mi prese la mano e mi guardò negli occhi. Nonostante la sua età, la sua 
stretta era vigorosa ed il suo sguardo fiero e brillante: quell’uomo era Djedwa 
Yao Kuman. Da quel giorno diventammo amici, come possono esserlo un 
autorevole e rispettato anziano ed una giovane studiosa.
Vita di Djedwa Yao Kuman
“a	bà	kaá-mɩ	dɛɛnag̰bragɔ	bɔ	bḭḭ...”
“e	mi	chiamarono	il	figlio	della	radice...”
Djedwa Yao Kuman, figlio di Kofi Djedwa, era il più vecchio guaritore 
tradizionale di Nassian e il membro più anziano dell’associazione dei 
cacciatori. Era il capo del quartiere Djedwa, uno dei nove originali del 
villaggio9. È difficile dire quanti anni avesse. Il suo certificato di nascita, che 
attestava fosse nato nel 1934 (o 1935?), era stato fatto quando Kuman aveva 
già circa otto o nove anni. Sposò una sola donna, che visse con lui fino alla 
sua morte nel 2008, ebbe 10 figli, nove maschi ed una femmina, molti dei 
quali erano già nonni quando io li conobbi e quindi penso sia ragionevole 
ritenere che, nonostante nel 2006 avesse ufficialmente 72 anni, Kuman fosse 
in realtà più vicino agli 80 che ai 70 anni.
Riporto la storia della sua vita così come lui stesso me l’ha raccontata10.
Prima di venire al mondo, Djedwa Yao Kuman rimase nel ventre di sua 
madre per più di quattro anni. In quel periodo il padre del bambino, Kofi 
Djedwa, anch’egli guaritore, somministrò alla donna molte medicine per 
8 La regola, comune nella maggior parte delle società dell’Africa occidentale, vuole che 
l’ospite sia accolto con l’offerta rituale di una sedia e di un po’ d’acqua. Poi il padrone 
di casa chiede notizie della famiglia e della salute del suo ospite e la risposta rituale non 
può che essere che tutto va bene. Solo dopo questo primo scambio di battute l’ospite può 
cominciare a spiegare il vero motivo della sua visita.
9 Il nome Djedwa deriva da quello di uno dei figli del mitico Baba Sié, fondatore del villaggio 
verosimilmente intorno alla fine del XVIII secolo, e ne testimonia la discendenza diretta.
10 Non ritengo opportuno commentare qui in dettaglio le sue affermazioni, perché, 
sebbene possano apparire stravaganti, rientrano nel quadro generale dei valori e delle 
credenze della cultura Kulango. Solo le parti più lontane dal pensiero occidentale sono 
spiegate nelle note a piè di pagina.
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aiutarla a venire a capo di quella lunghissima gravidanza11. Alla fine nacque 
un bambino forte e curioso che venne chiamato “dɛɛnagbragɔ	 bɔ	 bḭḭ12” “il 
figlio della radice”.
Il bambino capiva immediatamente tutto ciò che gli veniva insegnato ed 
imparava a memoria tutto ciò che gli veniva mostrato. Molto presto cominciò 
a seguire suo padre nel suo lavoro. Kofi Djedwa lasciava che il bambino gli 
sedesse accanto e lo osservasse mentre seguiva i suoi malati. Fu così che in 
poco tempo Kuman capì l’uso di ogni pianta e suo padre gli disse che quella 
sua dote particolare derivava dalle medicine che aveva assorbito quando era 
ancora nel ventre di sua madre. 
Kuman ricordava suo padre con affetto: sebbene Kofi Djedwa non fosse un 
guaritore molto potente, Kuman gli era grato perché sapeva che senza di lui non 
sarebbe mai stato iniziato ai segreti delle piante. Come tutti i padri Kulango, 
Kofi Djedwa approfittava del tempo che trascorreva con il figlio, insegnandogli 
cose pratiche, come la tessitura e le tecniche di produzione di corde e cordini, 
che furono utili al giovane Kuman nella sua successiva esperienza di cacciatore.
All’età di otto anni, il piccolo Kuman guarì il suo primo paziente. Suo 
padre era nella foresta alla ricerca di piante medicamentose e un uomo 
con forti dolori addominali entrò nella loro ben13. Invece di dire all’uomo 
di tornare più tardi, Kuman decise di provare a preparare lui stesso la 
medicina per il malato. Ascoltò dunque i problemi del paziente e una 
volta verificato che la malattia doveva avere un’origine naturale, entrò 
nella casa dei rimedi, prese alcune erbe e le mise nel canari14 dell’uomo. 
Ripeté esattamente le formule che mille volte aveva sentito pronunciare 
dal padre sulle medicine e infine diede all’uomo il canari, spiegandogli 
come usarlo. Quella sera, quando il padre tornò a casa, si arrabbiò molto 
con Kuman, ma quando alcuni giorni più tardi vennero a sapere che il 
paziente era guarito, Kofi Djedwa capì che Kuman era il figlio che avrebbe 
dovuto prendere il suo posto.
11 Leggendo questa nascita mitica con un occhio occidentale potremmo dire semplicemente 
che probabilmente la madre di Kuman era inizialmente sterile e solo con le cure del marito 
riuscì finalmente a rimanere incinta dopo quattro anni di inutili tentativi.
12 Kuman stesso usa qui un aggettivo possessivo animato, mentre l’inanimato sarebbe hɔ. 
Questo dimostra lo status ambiguo del vegetale che a volte viene inteso come animato, a 
volte come inanimato.
13 Il cortile dove si svolge tutta la giornata di una famiglia, accanto alle tre pietre del 
focolare, davanti alla casa di terra battuta che serve come ricovero durante la notte.
14 Canari, daminyo in kulango, è il contenitore di terracotta che serve allo stesso tempo 
per conservare le piante medicinali e, se del caso, per metterle a sobbollire sul fuoco. Si 
tratta spesso di un oggetto originariamente di uso comune che però, una volta divenuto 
cassaforte di medicine tradizionali, deve essere trattato con la maggiore attenzione rituale 
perché ogni contatto delle medicine con persone o situazioni impure può portare alla 
neutralizzazione del potere curativo delle piante in esso contenute.
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Qualche tempo dopo un altro evento inaspettato confermò a Kofi Djedwa 
che aveva fatto la scelta giusta. Un giorno, mentre padre e figlio stavano 
andando verso i campi, videro accanto al sentiero un enorme termitaio 
dal quale nasceva l’arcobaleno15. Un evento così insolito non poteva che 
preannunciare una grossa sventura e, consapevole in qualche modo dell’enorme 
rischio che stavano correndo, il bambino istintivamente cominciò a frignare 
e convinse suo padre ad allontanarsi. I due entrarono dunque nella foresta 
e continuarono per la loro strada verso i campi. Quando la sera passarono 
di nuovo nello stesso punto, notarono che sul termitaio erano cresciuti dei 
funghi. Il bambino si precipitò a raccoglierli e quando si scoprì che essi erano 
un utile rimedio per i problemi cardiaci, Kofi Djedwa capì che quello era il 
segno che Yego16 aveva accettato suo figlio Kuman come guaritore e che per 
quel motivo gli aveva fatto quel prodigioso regalo.
Da quel giorno Kofi Djedwa cominciò a spiegare a suo figlio tutto ciò che 
conosceva sulla medicina tradizionale. Lasciava che il ragazzo curasse i suoi pazienti 
ed interveniva soltanto per correggerlo quando commetteva qualche errore. Quando 
ritenne che Kuman fosse pronto, sgozzò un capretto e offrì un grande banchetto; 
poi accompagnò il figlio in foresta per la prima volta per offrire un uovo al jinn17 del 
posto, chiedendo di poter usare le sue piante per curare la gente.
Quella fu l’unica celebrazione dell’iniziazione di Kuman al mestiere di 
guaritore ed avvenne nel mese di Gyɛmɛnɛ che corrisponde più o meno alla 
fine della stagione dell’harmattan ed è considerato un momento infausto, 
perché cade alla fine dell’anno agricolo, un periodo nel quale si dice che Yego 
regoli i suoi conti con gli esseri umani e tolga le vite necessarie a bilanciare il 
numero delle nascite e delle morti.
Poco dopo Kuman venne mandato a vivere presso i due fratelli di sua 
madre, uno dei quali, Yao Kra18, era un guaritore a sua volta. Fu questo 
zio materno ad iniziarlo alla caccia e con lui Kuman continuò anche la sua 
formazione nella medicina tradizionale.
15 La credenza che l’arcobaleno nasca dai termitai è comune in molte tradizioni dell’Africa 
occidentale subsahariana ed è accompagnata dall’idea che se qualcuno si avvicina troppo 
al termitaio, l’arcobaleno lo uccide. Una delle spiegazioni più interessanti dal punto di 
vista etnografico era stata data da alcuni informatori Bawlé a F. Crevatin (comunicazione 
personale – 2008). Secondo i Bawlé l’arcobaleno nasce da pericolosissimi spiriti della 
savana che si manifestano sotto forma di chiocciole nere (chiamate in Bawlé tamlan	kissi) 
e vivono vicino ai termitai. Si dice che queste chiocciole rilascino, insieme all’arcobaleno, 
un fumo nero capace di inseguire e uccidere gli esseri umani.
16 Yego o Yegolimia è il nome dell’Essere supremo secondo i Kulango.
17 Jinn	(ar.), in kulango gyina̰	è l’etichetta che indica gli spiritelli residenti di norma negli 
elementi naturali come fiumi, rocce o particolari alberi.
18 Nel rispetto delle regole della discendenza matrilineare è ben nota l’importanza dello 
zio materno. Probabilmente Kuman sarebbe poi stato anche l’erede di Yao Kra.
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Da ragazzo, Kuman accompagnava i suoi zii materni nei campi e li aiutava 
come poteva. Procurava la legna per il fuoco e l’acqua per cuocere l’igname 
e gli zii lo lasciavano sedere con loro durante il pasto19 attorno al fuoco. 
Presto uno dei due zii lasciò il villaggio per andare a lavorare nelle grandi 
piantagioni di cacao della Basse Côte, ma Yao Kra, il guaritore, rimase.
Con la perdita del lavoro di un adulto nei campi, la famiglia cominciò a 
faticare per procurarsi cibo a sufficienza e per questo motivo Yao Kra decise 
di insegnare a Kuman anche l’arte della caccia.
Così Kuman iniziò a cacciare con trappole in legno e cordicelle, 
dimostrando una grande abilità, poi, la prima volta che imbracciò un fucile, 
pur non essendo ancora in grado di caricarlo da solo, uccise sei faraone e 
poco dopo lo zio gli regalò la sua prima arma personale, chiedendogli in 
cambio di continuare ad offrire alla famiglia una parte di ciò che avrebbe 
cacciato e, allo stesso tempo, di abbandonare il lavoro nei campi, visto che 
con la caccia avrebbe potuto guadagnare molto di più.
Kuman però era saggio e previdente e riuscì a convincere lo zio a 
permettergli di continuare a lavorare nei campi, dicendo che avrebbe potuto 
cacciare presto al mattino e seguire le coltivazioni nel pomeriggio. Lo zio fu 
d’accordo e così Kuman mantenne la sua parte di campo e, visti i successivi 
divieti di caccia imposti dal governo in determinati periodi dell’anno, 
dimostrò a tutti di aver fatto la scelta giusta. Fu sempre in quel periodo che 
Kuman venne iniziato ufficialmente anche alla confraternita dei cacciatori, 
la sawalɛgɛ, e ricevette la sua hafʋ ̰, la casacca-feticcio di protezione.
Kuman restò con lo zio materno finché egli morì e crebbe i propri figli 
facendo loro rispettare lo zio come se fosse stato il loro stesso padre. Yao Kra 
morì quando Kuman aveva già avuto due figli.
A quei tempi al villaggio c’erano molti guaritori e Kuman continuò con loro 
il suo addestramento. Uno in particolare divenne il suo maestro. Il suo nome 
era Kwaku Wara ed era considerato da molti uno stregone, perché conosceva 
rimedi potenti e magici. Secondo Kuman era il miglior guaritore che ci fosse 
nella regione. Una volta, mentre Kuman stava lavorando nei campi, vennero 
di corsa a chiamarlo, perché sua moglie, che aveva partorito tre giorni prima, 
continuava a stare male e ad avere fortissimi dolori al basso ventre. Kuman 
si mise a correre verso il villaggio e lungo il sentiero incontrò Kwaku Wara 
che gli regalò delle medicine per la donna. Arrivato a casa, Kuman fece bere 
a sua moglie un po’ d’acqua con i rimedi di Kwaku Wara ed ella si riprese 
immediatamente. A questo ricordo, Kuman non poteva trattenere le lacrime.
Fu in quel periodo che Kuman divenne apprendista di Kwaku Wara. Il 
maestro introdusse Kuman al mondo sovrannaturale dei gyina̰ʋ̰20, gli spiriti 
19 Normalmente i ragazzini mangiano con le donne e i bambini.
20 Dall’ arabo Jinn	tramite il djula.
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della savana e gli insegnò come entrare in contatto con loro. Kwaku Wara gli 
insegnò anche come “caricare” di kpa̰yɔ21 gli amuleti magici e gli permise di 
unirsi a lui in una sorta di festa annuale per il ringraziamento rituale delle 
medicine. Anche dopo la morte del suo maestro, Kuman continuò a celebrare 
quella giornata fino alla fine dei suoi giorni.
Dopo la morte di Kwaku Wara, anche Kuman ebbe i suoi apprendisti, che venivano 
dai villaggi più lontani della regione. Vennero da lui anche giovani Senoufo e Abron.
La caccia rimase sempre la seconda attività di Kuman, ma egli, come aveva 
promesso al suo feticcio, lasciò la confraternita nel momento stesso in cui sua 
moglie partorì una figlia22.
Il suo maggiore rimpianto era che nessuno dei suoi figli l’avesse seguito 
nella tradizione della caccia, ma era felice quando mi ricordava che almeno 
uno dei suoi nipoti, Yao Roger, oggi più o meno diciottenne, che non si era 
convertito al cristianesimo come il resto della famiglia, stava imparando da lui 
la pratica della medicina tradizionale, sebbene non fosse ancora stato iniziato.
Quando lavoravo con lui, Kuman aveva smesso di cacciare da molto tempo, 
ma la sua fama di guaritore era grande e molta gente veniva da lui dai villaggi 
vicini. Era un uomo intelligente e forte, soddisfatto della sua vita, accompagnata 
in ogni momento dalla benevolenza e dalla protezione di Yegolimia23.
Djedwa Yao Kuman oggi non c’è più: ha raggiunto il villaggio degli antenati 
il 24 ottobre del 2008 alle 10.36 di sera.
Metodologie della ricerca sul campo
“hɛrɛ	h�˷ʊ˷	 hɛ-̄gɛ	mʊ̰	dɛ,	a	hɔɔ́	dɔʊ̰̄	mɩ-rɔ.”
“quello	che	lei	sta	facendo	qui	è	una	cosa	buona	per	me.”
Questo lavoro è il frutto di 12 mesi di ricerca sul terreno nel villaggio di 
Nassian (novembre 2000-maggio 2001, luglio-settembre 2002 e giugno-agosto 
2006). Quando incontrai Djedwa Yao Kuman per la prima volta (novembre 
2000-maggio 2001), stavo lavorando al vocabolario e alla grammatica della 
lingua kulango, ed in quel periodo non ci concentrammo espressamente sulla 
sua professione. Fu durante il secondo dei miei soggiorni nel villaggio, da luglio 
a settembre del 2002, che ebbi l’opportunità di cominciare a parlare con lui del 
21 La forza immanente dell’universo, che alcune persone sono in grado di incanalare per i 
propri scopi, buoni o cattivi (guaritori, féticheurs o stregoni).
22 Questo aspetto verrà considerato in dettaglio alle pp. 96 e 102-103; per ora basti dire 
che il legame tra il mondo dei cacciatori e la fertilità delle loro mogli è molto stretto e 
spesso comporta sacrifici rituali degni di nota.
23 Yegolimia lett. “volta celeste” è un altro nome di Yego, l’essere Supremo nella cosmogonia 
kulango.
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suo lavoro. A quel punto ero già abbastanza competente nella lingua e, visto che 
potevo capire circa l’80% di una conversazione normale, avevo cominciato a 
lavorare seriamente su problemi culturali e, da questo punto di vista, le attività 
di Kuman rappresentavano uno degli elementi di mio interesse. In quel periodo 
i nostri incontri furono sporadici, perché io lavoravo sia con lui, sia con altri 
specialisti della tradizione (sacrificatori, tessitori, contadini ecc.). Il mio obiettivo 
era essenzialmente quello di descrivere in maniera più accurata il patrimonio 
lessicale kulango e documentare come i parlanti usassero certe espressioni 
particolari, o certe parole cariche di significati e valori culturali e non pensavo 
alla possibilità di scrivere un intero libro sulle pratiche di guarigione tradizionale. 
Fu solo quando tornai in Italia e compresi l’impressionante ricchezza dei dati che 
avevo raccolto con Kuman e li confrontai con le poche ed isolate informazioni 
reperibili sui sistemi di cura tradizionali dell’Africa occidentale che decisi di 
concentrarmi su di lui, sulla sua storia e sulle sue attività. Per questa ragione il 
mio ultimo soggiorno fu completamente dedicato a lui.
Quando raggiunsi Nassian all’inizio di giugno del 2006, andai direttamente 
a far visita al capo villaggio e gli chiesi di poter parlare ancora con alcuni 
dei suoi anziani di problemi legati sia alla lingua, sia ad alcuni aspetti della 
cultura che non mi erano ancora del tutto chiari, come le pratiche di cura 
tradizionale. Dopo aver ottenuto il benvenuto del capo villaggio e il permesso 
di lavorare con la sua gente, chiesi a Thomas Kwame, l’informatore più 
intelligente e capace che avessi incontrato al villaggio e che apparteneva al 
quartiere Djedwa, di organizzarmi un incontro con Kuman.
Quando arrivammo alla sua ben, Kuman stava seduto sotto un piccolo 
appatam24 in un angolo del cortile. Sua moglie stava cucinando ed alcuni dei 
suoi nipoti giocavano con un cucciolo di cane. Ricordo che notai subito questo 
dettaglio, perché normalmente i Kulango non amano affatto i cani, essendo 
in questo molto più vicini all’abitudine akan piuttosto che voltaica. Kuman ci 
fece sedere e ci offrì dell’acqua. Dopo il rito dell’amanɩ, lo scambio rituale delle 
notizie, disse a Thomas Kwame di chiedermi il vero motivo della mia visita. 
Sebbene, come dicevo, la mia competenza linguistica fosse buona, seguivo 
sempre la tradizione locale del kyɩa̰mɩ2̰5, secondo la quale in tutte le occasioni 
ufficiali deve essere presente un portavoce che possa, se del caso, testimoniare 
come si è svolto l’incontro. Il nostro colloquio durò circa un’ora. Gli spiegai 
che ero interessata alla sua vita e che ciò che mi aveva detto quattro anni 
prima mi aveva fatto molto riflettere sul bisogno di lasciare ai suoi eredi e 
24 Un appatam è una sorta di tettoia di paglia sostenuta da pali di legno che serve per 
ripararsi dal sole. Si tenga conto che la giornata tipica di un kulango è vissuta interamente 
all’esterno, essendo lo spazio interno della casa riservato esclusivamente al sonno.
25 Altro tratto culturale Akan; cfr. i diversi ruoli dell’Okyeame	in Rattray 1969.
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a tutti i Kulango a venire una traccia della sua cultura, perché, in un mondo 
che cambia così velocemente, tutti i saperi tradizionali rischiano di essere 
fatalmente travolti e dimenticati. Mentre parlavo, Kuman mi guardava fisso 
negli occhi senza dire una parola. Solo quando Thomas Kwame ebbe finito di 
ripetere le mie parole, dopo una lunga pausa di silenzio, Kuman disse che era 
fiero che una donna bianca fosse andata a Nassian apposta per parlare con lui 
e con gli altri anziani del villaggio, che era commovente per lui che un’europea 
considerasse la cultura kulango così preziosa, mentre gli stessi giovani kulango 
stavano dimenticando tutto delle proprie tradizioni. Poi aggiunse che sì, mi 
avrebbe raccontato tutto quello che volevo sapere sulla malattia e sui metodi 
di cura tradizionali, sulla sua vita, le sue attività e le sue credenze, ma pose un 
limite indiscutibile: disse che non mi avrebbe mai mostrato alcuna pianta, erba 
o radice nella foresta. Avrei potuto vedere i rimedi preparati per i pazienti, 
ma non gli ingredienti che li costituivano. Per giustificare questa sua scelta 
mi raccontò la storia di un guaritore tradizionale del Ghana che negli anni 
’90 aveva scoperto un rimedio contro l’HIV. Disse che questa notizia arrivò 
alle orecchie di una casa farmaceutica americana, che mandò un agente a 
promettere al guaritore molti soldi e molto oro. Il guaritore accettò di mostrare 
all’agente il rimedio e di andare con lui in America e da allora nessuno lo vide 
più, né si ebbero più sue notizie. Si fecero molte consultazioni a diversi feticci 
e alla fine il responso fu che l’uomo era stato ucciso appena arrivato negli Stati 
Uniti. Da allora, disse, l’associazione dei guaritori decise di evitare di mostrare 
qualsiasi pianta a gente esterna alla comunità26.
Accettai le sue condizioni: non sono un’esperta di botanica e quindi ero 
perfettamente consapevole del fatto che, anche se Kuman mi avesse mostrato le 
sue piante, non avrei saputo riconoscerle. Così cominciammo a lavorare insieme 
a ritmo serrato. Dall’inizio di giugno alla fine di agosto avemmo circa tre incontri 
a settimana. Durante gli incontri registravo ogni parola delle nostre interviste 
formali in presenza di Thomas Kwame, che divenne fin da subito il nostro 
portavoce ufficiale27. Kuman mi chiedeva raramente di spegnere il registratore, 
cosa che io facevo immediatamente quando questo accadeva, e ciò che mi diceva 
in quei momenti è destinato a rimanere tra me, lui e Thomas Kwame.
Altri dati sono stati raccolti attraverso l’osservazione partecipante. Ogni 
pomeriggio, anche quando non avevamo incontri ufficiali, andavo a casa di 
26 Dopo questo primo incontro Kuman non parlò mai più di questa associazione, ma 
ci sono alcuni indizi della possibilità dell’esistenza di relazioni tra tutti i guaritori della 
regione. Non escludo nemmeno che Kuman possa aver fatto riferimento alla Ghana Psychic 
and Traditional Healing Association, fondata dal regime di Nkrumah nel 1962.
27 Thomas Kwame aveva già lavorato con me nei miei soggiorni precedenti e si era 
dimostrato intelligente ed attento. È un lavoratore buono e generoso, un uomo che ha 
sempre rispettato le regole tradizionali kulango e per questo era sempre stato accettato di 
buon grado dagli anziani nel corso delle nostre riunioni su questioni legate alla tradizione 
orale kulango o alla cultura in generale. Inoltre viveva nel quartiere Djedwa ed era quindi 
molto ben conosciuto da Kuman, con il quale aveva un ottimo rapporto personale.
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Kuman. A volte lo trovavo lì con un paziente, altre volte era nella savana 
in cerca di rimedi, altre ancora stava sotto il suo appatam con i suoi nipoti, 
intrecciando i suoi minuscoli cordoncini. In quelle occasioni mi sedevo con 
loro, accanto al focolare dove sua moglie preparava da mangiare o intrecciava 
i capelli di una delle sue nipoti e rimanevo a chiacchierare con la famiglia o 
con i passanti. Spesso, quando passavo di giovedì, trovavo Kuman intento a 
parlare con il capo villaggio, che lo considerava uno dei suoi consiglieri più 
saggi. Quand’era così, lasciavo solo un saluto e tornavo direttamente alla 
missione28, perché significava che stavano trattando di cose importanti per il 
villaggio29 e che la mia presenza non sarebbe stata particolarmente gradita.
Nel corso dei nostri incontri ufficiali usavo sempre anche il mio taccuino, 
sul quale mi appuntavo tutte le domande che mi venivano in mente, mentre 
Kuman parlava, e lui rideva di questo, meravigliandosi che uno potesse 
rischiare di dimenticare qualcosa nel giro di così pochi minuti.
Inizialmente era un po’ disturbato dal filo del mio microfono30, perché, 
gesticolando nell’enfasi del discorso, ci si impigliava sempre con le mani, ma 
già al nostro terzo incontro, il problema era risolto.
Nelle altre occasioni non portavo nulla con me e mi limitavo a registrare le 
osservazioni più significative sul diario di campo che tenevo alla missione. Quando 
entrammo davvero in confidenza, Kuman mi permise di scattargli alcune fotografie 
e mi chiese di riprendere anche sua moglie e i due nipoti che stavano sempre nella 
ben. Alla fine mi affidò una fotografia di lui, scattata circa 40 anni prima, la cui 
superficie si stava completamente squamando e mi chiese di farne delle copie da 
rispedirgli una volta in Italia, perché voleva darne una a ciascuno dei suoi figli.
Se ora penso a come fu che ci affezionammo così tanto l’uno all’altra, non 
sono in grado di tracciare il percorso dell’evoluzione del nostro legame.
Un episodio però marcò il giorno in cui, credo, Kuman decise di fidarsi 
completamente di me.
Eravamo al nostro secondo incontro ufficiale e stavamo parlando della sua 
kpa̰yɔ, il suo potere di guarigione, quando mi chiese se avrei avuto paura nel 
28 Durante tutti i miei soggiorni a Nassian sono stata generosamente e amabilmente 
ospitata e sostenuta dai preti missionari cattolici della SMA (Società delle Missioni 
Africane), in particolare i padri Victor Pieretto e Marcel Prévost ai quali va la mia più 
profonda riconoscenza.
29 Oltre ad essere il giorno di mercato, il venerdì è il giorno ritualmente dedicato al 
riposo della terra, durante il quale nessuno va a lavorare nei campi. Per questo è il giorno 
in cui si svolgono normalmente le riunioni degli anziani quando si devono discutere 
decisioni importanti. Nell’estate del 2006 il problema più fastidioso era dato dal furto 
di un certo numero di alberi secolari dal Parco Nazionale della Comoé, che venivano 
venduti a commercianti europei senza scrupoli per 30.000 CFA l’uno (pari circa a 45 
euro). Il governo ivoriano multava i villaggi nei quali si pensava potessero vivere i ladri 
e Nassian era uno di questi.
30 Usavo un piccolissimo Sony ECM-T145.
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vederne una manifestazione. Io risposi di no e lui mi rifece la stessa domanda 
per quattro volte31, ridendo e guardando Thomas Kwame, che subito si alzò 
e se ne andò. Rimasti soli, disse che dovevo alzarmi e seguirlo nella sua casa 
delle medicine, che era molto buia, perché non aveva finestre e avremmo 
dovuto chiudere la porta. Ero curiosa di capire cosa stava succedendo e mi 
alzai, precedendolo decisa attraverso il cortile, puntando alla casa. Kuman mi 
seguì, prendendo un tizzone ardente da sotto il pentolone sul fuoco. Lo lasciai 
entrare per primo nella casa, poi lo seguii chiudendomi la porta alle spalle. 
L’interno della casa era veramente molto scuro e l’unica luce era data dal 
tizzone di Kuman. Lo vidi prendere qualcosa da un recipiente in un angolo 
e mettersela in bocca, poi, all’improvviso, Kuman mangiò le braci ardenti 
davanti a me, senza fare una piega. Poi, ridendo, disse che potevamo uscire. 
Quando tornammo all’appatam mi chiese se ero spaventata per ciò che avevo 
visto. Risposi di no e aggiunsi che piuttosto mi sentivo onorata dal fatto che 
avesse avuto una tale fiducia in me da mostrarmi quel tipo di cose. Forse si 
accorse che mentre parlava, gli osservavo curiosamente le labbra e la lingua, 
perché mi disse che potevo avvicinarmi e guardargli anche dentro la bocca e 
che non ci avrei trovato nulla di bruciato.
Solo pochi giorni dopo capii che si era trattato di una sorta di esame per 
me. Nel corso di uno dei nostri incontri successivi infatti Kuman disse che un 
malintenzionato non potrebbe mai entrare in una casa delle medicine senza 
stare molto male o addirittura morirne.
Quel giorno, entrando nella casa, io non mi ero sentita male e quella fu 
probabilmente per Kuman la miglior dimostrazione che le mie intenzioni 
erano davvero buone.
Oltre a lavorare con Kuman e la sua famiglia intervistai anche diverse 
altre persone del villaggio e ciò che essi mi dissero sul guaritore sarà l’oggetto 
dell’ultima parte di questo lavoro.
31 Forse non è un caso che nella tradizione Dogon il 4 è il numero femminile.
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Riflettere sul concetto di malattia e di cura nell’Africa subsahariana significa 
riflettere innanzi tutto sulle visioni del mondo e degli eventi che caratterizzano le 
culture di quell’area.
L’africano medio non percepisce se stesso come un tassello indipendente, 
sistemato meccanicamente accanto a milioni di altri tasselli in un piano della 
realtà oggettivo e statico, regolato esclusivamente dalle leggi della fisica, ma si 
sente piuttosto come un elemento particolare dell’universo, che come molti altri 
è dotato di una dimensione spirituale che è capace di metterlo costantemente 
in contatto con un piano diverso e misterioso del reale, che lo costringe a vivere 




magiche, buone e cattive. Questo piano sovrannaturale dell’esperienza assume 
nomi differenti nelle diverse lingue dell’Africa occidentale, ad esempio àùljá in 
Bawlé32; dʋ̰ʋ̰kɔ in Kulango, letteralmente deserto; hùn in Gun33, ma il concetto 
soggiacente è il medesimo.
Nulla di ciò che succede nel mondo dei viventi avviene per caso, ogni cosa deve 
trovare una giustificazione, sia essa naturale	o innaturale34.	I due piani della realtà 
non sono contigui, non si passa dall’uno all’altro superando un confine fisico, bensì 
essi sono costantemente intrecciati e compresenti. Lo spazio sociale del villaggio, 
prima di essere abitabile, deve essere in qualche modo purificato dal sacerdote della 
terra, il quale deve stabilire un patto con le forze ultraterrene, offrendo sacrifici ed 
innalzando preghiere, affinché queste lascino in pace la comunità umana che in 
quel luogo si sta per installare. Al di fuori dello spazio protetto del villaggio l’uomo 
non si sente mai al sicuro e difatti spesso si copre di amuleti e bracciali magici di 
protezione; gli alberi, o i ruscelli che incontra possono essere le dimore di creature 
sovrannaturali, il vento che gli sfiora il viso può diventare la voce di una divinità o 
di un antenato, gli incontri che fa possono essere incontri sorprendenti, gli incidenti 
o le cose buone che gli capitano possono derivare dall’intervento di una creatura o 
di una volontà invisibile e di fronte a qualsiasi fatto che si discosti dalla normalità, 
in bene o in male, è sempre buona regola consultare un indovino per sapere come 
comportarsi per non offendere entità potenzialmente molto pericolose. In questa 
dimensione parallela agiscono le Presenze, come i jinn degli elementi naturali; è lo 
spazio in cui si muovono gli stregoni e i maghi e dove si manifesta la volontà degli 
antenati. Tutte le creature che vivono in questo mondo dispongono di una forza 
agente particolare che caratterizza anche alcuni esseri umani, che, per mestiere, 
devono saper gestire i rapporti con il mondo ultraterreno, operando sul confine tra 
la vita e la morte, tra l’aldiquà e l’aldilà, siano essi guaritori, levatrici, seppellitori 
di cadaveri, cacciatori, stregoni, controstregoni, indovini, féticheur, sacerdoti, 
conduttori di maschere o altro.
Proprio per la loro vicinanza con il mondo ultraterreno e con la morte, tutti 
questi professionisti dello straordinario sono visti con un misto di sospetto e 
di riverenza, sono temuti e ricercati, sfuggiti e adulati al tempo stesso.
In questa prospettiva dunque anche i guaritori tradizionali, che oltre a 
rivestire un ruolo importantissimo nel campo della medicina erboristica, 
si muovono forzatamente nell’ambito dei saperi occulti e in quello delle 
pratiche magiche, risultano ambigui: non sempre infatti è facile distinguere 
tra conoscenza reale e pretesa e soprattutto il fatto che essi abbiano il compito 
di negoziare la vita e la salute delle persone che ad essi si affidano con le 
presenze, li mette il più delle volte sullo stesso piano degli stregoni.
32 Cfr. Crevatin 2008.
33 Cfr. Saulnier 2009 e Metraux 1997.
34 Si veda, a proposito dei concetti di causalità e casualità in contesto Bawlé, F. 
Crevatin 2007.
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In contesto kulango, il warɩsɛ, il guaritore tradizionale, è un professionista 
che vede il proprio lavoro come una missione al servizio degli altri. Secondo 
Kuman un warɩsɛ non può permettersi di usare il proprio potere per nuocere 
ad un essere umano. Il suo dovere, la sua etica, gli impongono di restituire la 
salute ai sofferenti e tutte le forze del cosmo contribuiscono a rendere efficace 
la sua pratica. Yegolimia, il Dio supremo per i Kulango, e gli antenati, così 
come gli spiriti delle piante, intervengono sulle erbe raccolte dal guaritore e 
infondono in esse il proprio potere curativo solo quando ritengono che ne valga 
la pena, che il malato meriti di essere guarito, ma in nessun caso essi possono 
accettare di armare la mano di un uomo contro un altro uomo innocente e di 
conseguenza non possono aiutare un guaritore malvagio nel mettere in atto un 
progetto di distruzione di una persona. Il warɩsɛ, è vero, conosce anche erbe 
velenose e molto pericolose e talvolta, nelle sue pratiche, si trova a dover far 
fronte ad attacchi magici operati da stregoni. In quel caso, e solo in quello, 
la sua cura può causare del male, non al paziente, ma allo stregone che ne 
ha catturato l’anima e, se la sua forza agente è molto maggiore rispetto a 
quella dell’aggressore, questi, durante la lotta invisibile che si scatena tra i 
due, può anche morire. Nel caso in cui invece il guaritore sia meno potente 
dello stregone, il paziente è spacciato, ma la magia, pensata per quella persona 
e ad essa sola diretta, non può riversarsi sul medico tradizionale.
Così come accade in molte tradizioni dell’Africa occidentale (ma anche in 
molte altre culture tradizionali di altre parti del mondo), il warɩsɛ kulango ha 
un’etica che gli impedisce di chiedere ai pazienti riconoscimenti in denaro 
per la sua opera; il guaritore tradizionale non viene infatti pagato per le cure 
che presta ai pazienti, ma di norma, nel caso in cui il trattamento vada a buon 
fine, il paziente lo ringrazia con dei doni spontanei.
Come si diceva, la pratica terapeutica costringe il guaritore ad entrare in un 
contatto diretto con Yegolimia, con il mondo dei jinn e con quello degli antenati; per 
questo il warɩsɛ può operare solo quando si trova in uno stato di purezza rituale: il 
contatto con le presenze è pericoloso, soprattutto se non si mostra loro il massimo 
rispetto; davanti ad esse non è opportuno presentarsi con la propria kpa̰yɔ, la 
forza agente, indebolita dalla contaminazione con le cose più basse del mondo 
terreno. Per ottenere uno stato di purezza rituale il guaritore deve osservare una 
serie di divieti alimentari e l’astensione dai rapporti sessuali è tassativa. Il vero 
warɩsɛ è una persona morigerata, equilibrata, che non si fa prendere facilmente 
dall’ira, non interviene nelle risse banali dei compaesani nei giorni di mercato e 
di conseguenza le sue parole, i suoi giudizi, pesano spesso come macigni e sono 
capaci di redimere una questione anche spinosa in poche, dirette battute.
A conferma della validità più generale di queste affermazioni sul warɩsɛ 
kulango, Kwuto Ndeti (1976)35 scriveva, riferendosi in particolare all’area 
culturale bantu:
35 In Grollig / Halej, Medical	Anthropology.
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“a	native	doctor	in	traditional	African	societies	was	a	man	of	critical	mind	endowed	





Non va poi dimenticato che alla base delle pratiche della medicina tradizionale 
africana ci sono spesso idee e concetti molto complessi, che rivelano una 
profonda riflessione su temi come la distinzione tra natura umana e realtà 
sovrannaturale o tra la natura dei rimedi e quella delle malattie. Se si segue la 
logica di questi concetti si arriva a comprendere il modo stesso in cui l’uomo 
si colloca nel mondo, in armonia con esso o in una distonia tale da portarlo 
alla malattia ed infine alla morte.
Contrariamente a quanto accade nella medicina occidentale, basata sul 
metodo scientifico astratto di causa-effetto, secondo il quale ad ogni azione 
corrisponde una reazione esattamente prevedibile, nel pensiero kulango ogni 
avvenimento deve invece trovare una sua giustificazione specifica all’interno 
di un contesto e di un momento preciso nella storia. In società in cui il caso 
non esiste, questo vale anche per la malattia e la morte, o anche per la fortuna, 
per spiegare la quale Crevatin36 scriveva: “la	fortuna	‘ha	un	senso,	una	ragione’,	
una	causa	personificata	che	l’ha	determinata:	la	fortuna	(così come la malattia 
e la morte)37	è	un	segnale	che	si	origina	in	un	 ‘altrove’	momentaneamente	non	
chiaro (l’àùljá per i Bawlé e il dʋ̰ʋ̰kɔ per i kulango)38”.
Le ragioni della malattia spesso vanno dunque ricercate nei rapporti che 
il singolo ha con le presenze che abitano lo spazio ultraterreno; qualcosa di 
simile penso intendesse Samuelsen39, che sui Bissa del Burkina Faso scriveva: 
“Substances,	people,	and	spirits	move	 in	space	and	between	spaces,	and	danger	
arises	with	the	improper	sharing	of	space”.
Per terminare questa prima riflessione sulle forze sovrannaturali che possono 
avere un ruolo decisivo nella causa di una malattia, come nella guarigione del 
malato, va aggiunto che, nel pensiero africano tradizionale, una posizione di 
primo piano rivestono sicuramente gli antenati. Gli antenati hanno il compito di 
osservare il comportamento dei propri discendenti e punirli o ricompensarli per 
le loro azioni secondo le regole della tradizione. Sono in un certo senso i garanti 
dell’ordine in questo mondo e per questo motivo sono chiamati in causa in tutti gli 
interventi di medicina tradizionale40: i rimedi vengono caricati invocando il loro 
36 Cfr. F. Crevatin 2007:25.
37 Parentesi mia.
38 Parentesi mia.
39 Cfr. H. Samuelsen 2004:90.
40 Si veda su questo punto anche Bierlich 1999:319.
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potere, che, aggiunto a quello derivante dalla forza immanente dell’universo che 
alberga in tutti gli esseri animati, piante comprese (la kpa̰yɔ in contesto kulango), 
può aiutare il guaritore ad arrivare alla soluzione del problema del malato.
Il ruolo principale del guaritore tradizionale africano, e kulango in 
particolare, è dunque quello di intervenire come mediatore tra le diverse 
volontà e forze naturali e sovrannaturali: quella del malato, quella di Yego, 
quella degli antenati e quella delle piante e, come scrivevano A. Keita e P. 
Coppo41: “L’action	thérapeutique	consiste	justement	dans	la	possibilité	d’orienter,	
à	travers	les	sacrifices,	le	déroulement	des	choses.”





Secondo il pensiero tradizionale africano dunque tutto ciò che succede 
nel mondo ha una sua specifica causa e niente di ciò che capita all’uomo 
è frutto del caso. Ogni cosa è la conseguenza di una volontà intenzionale 
dell’universo e anche i vari tipi di malattia vengono analizzati dai guaritori 
tradizionali in questa prospettiva.
Per questo motivo, nonostante negli ultimi anni siano stati fatti diversi 
tentativi di leggere i dati del mondo africano sotto una luce diversa, seguendo il 
modo propriamente kulango di classificare ogni problema di carattere medico 
sulla base della sua causa ultima, ho scelto qui di non considerare teorie anche 
affascinanti, come quella della Samuelsen (2004) sul concetto di contagio42.
La malattia, secondo i Kulango, è la manifestazione, nel corpo di una 
persona, di un suo disagio fisico o morale. Quando il guaritore tradizionale si 
appresta a curare un paziente, la sua prima preoccupazione non è indagare i 
41 Coppo / Keita 1989:93.
42 Nel suo articolo sui Bissa del Burkina Faso (cfr. bibliografia), Samuelsen ha cercato di spiegare 
il loro concetto di causalità della malattia proponendo un’interpretazione che sostituiva quella 
tradizionale della causalità con una nuova basata sul concetto di contagio. Da un punto di vista 
comparativo i risultati di quello studio sono certamente interessanti. Samuelsen individuava 
quattro modalità principali di trasmissione della malattia per contagio: 1) ingestione di sostanze 
impure; 2) rottura di tabù sociali; 3) stregoneria e 4) interazione impropria con gli spiriti.
Le quattro categorie potrebbero senz’altro, con una leggerissima forzatura (l’ingestione di 
sostanze impure andrebbe ad esempio letta come ingestione di sostanze vietate in quanto 
tabu alimentari del singolo), essere applicate anche al mondo kulango e certamente a 
moltissime altre culture dell’Africa occidentale. Il punto però è che, nel parlare del loro 
sistema di credenze sulla malattia, i Kulango stessi insistono nel classificare, o meglio nel 
distinguere le diverse realtà sulla base della causa della malattia e in nessun caso mi è 
capitato di sentire formulare un’idea ipotetica di contagio e per questo non ho ritenuto 
opportuno condividere questo tipo di interpretazione dei fatti.
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sintomi che costui accusa, bensì cercarne l’origine profonda. Un mal di testa, 
un attacco di malaria, così come un’ulcera o una piaga persistente, possono 
essere tranquillamente manifestazioni diverse della stessa malattia, dello stesso 
disagio, della stessa contravvenzione ad una norma sociale condivisa43. Se il 
guaritore non si occupasse della sistemazione dello squilibrio che costituisce 
la causa eziologica del malessere (l’offesa agli antenati ad esempio), ma si 
limitasse a curare i sintomi, protrarrebbe lo stato di malattia del paziente, 
il quale, una volta guarito dal suo disturbo immediato (il mal di testa ad 
esempio), prima o poi avrebbe una ricaduta, manifestando problemi fisici 
anche peggiori e diversi dalla prima volta.
Per i Kulango le cause della malattia possono essere sostanzialmente tre e 
l’efficacia della cura non dipende soltanto dall’operato del guaritore.
In primo luogo la malattia può avere un’origine naturale e quando è tale 
essa colpisce di preferenza gli esseri umani nella vecchiaia. In questo caso è 
certamente causata da Yego (altro nome per Yegolimia) per sottolineare che è 
arrivato il momento del passaggio dell’anziano nell’aldilà. Nel trattamento di 
questo tipo di malattie, il guaritore accompagna la preparazione dei rimedi con 
invocazioni specifiche, sacrifici e preghiere il cui scopo è quello di alleviare il 
dolore del paziente, tenendolo in vita per un tempo sufficiente a permettergli 
di salutare la sua famiglia. Se Yego non accetta le offerte del guaritore e dei 
familiari del malato, il warɩsɛ deve limitarsi ad aiutare il paziente a morire, 
cercando quanto meno di alleviarne i dolori fisici.
La malattia può avere altresì un’origine non	naturale e colpire all’improvviso 
e violentemente un soggetto giovane ed apparentemente forte. In questo caso 
la prima ipotesi che un buon warɩsɛ deve considerare è quella di un attacco da 
parte di uno o più stregoni, che cercano di uccidere la persona per ottenere la 
sua ma̰yɔ, o anima vita. Quando ciò accade, il guaritore ingaggia una vera e 
propria battaglia contro gli stregoni e il malato può guarire solo se la kpa̰yɔ, o 
forza mistica agente, del guaritore è maggiore di quella degli stregoni. In questo 
caso il warɩsɛ prepara rimedi che hanno due finalità distinte: essi devono infatti 
contemporaneamente curare il fisico del paziente e colpire magicamente il 
drɛsɛ, lo stregone. L’attacco stregonesco è pensato e “caricato” per colpire una 
persona determinata e non può cambiare obiettivo; di conseguenza nel caso in 
cui la kpa̰yɔ dello stregone sia maggiore di quella del guaritore, le conseguenze 
ricadono solo sul paziente, ovvero l’oggetto del maleficio, che in molti casi arriva 
alla morte. In caso contrario, ovvero quando il guaritore ha un potere magico 
maggiore rispetto a quello dello stregone, il maleficio colpisce proprio chi l’ha 
43 Cfr. De Martino sulle pratiche di guarigione della Lucania (1959-2002:31) “In	questa	





prodotto con la stessa violenza con cui avrebbe attaccato il paziente. La lotta 
magica tra stregone e guaritore rappresenta dunque un potenziale pericolo per 
lo stregone e di conseguenza quest’ultimo cerca in tutti i modi di evitarla. Uno 
dei trucchi più comuni che gli stregoni usano per evitare questo conflitto aperto 
è colpire le donne con malattie violentissime durante il loro ciclo mestruale, 
quando esse sono impure e per questo motivo non possono rivolgersi al warɩsɛ. Il 
sangue mestruale è infatti uno dei principali fattori contaminanti in moltissime 
culture e in Africa occidentale le donne mestruate sono considerate talmente 
pericolose da poter rendere inefficace il più potente rimedio con il solo contatto 
fisico: nella tradizione kulango si ritiene che, se durante il ciclo mestruale una 
donna tocca una medicina tradizionale, ella diventa immediatamente sterile.
Da ultimo la malattia può avere un’origine non	 naturale e colpire una 
persona giovane, il cui comportamento si discosta dalla norma. In questo 
caso si suppone che la malattia venga da Yego o dagli antenati, che intendono 
punire il soggetto per il suo comportamento antisociale, per la rottura di un 
tabu o la per violazione delle leggi tradizionali. La rottura della regola può 
mettere il soggetto in uno stato di tale impurità che essa può degenerare in 
una malattia anche molto seria. I casi più comuni sono dati dalla violazione 
di regole legate ai comportamenti sessuali. La sessualità è una questione 
sociale, che deve essere vissuta all’interno dello spazio sociale del villaggio. 
Quando una coppia ha un rapporto sessuale al di fuori di questo spazio, nella 
savana o nei campi, gli antenati si offendono, poiché la coppia dimostra così 
di non portare il minimo rispetto ai dettami della tradizione. Se ciò accade, 
i rimedi del guaritore possono ottenere l’effetto sperato solo se il soggetto si 
pente di ciò che ha fatto e dimostra la volontà di rientrare nella norma.
La necessità di distinguere nettamente tra malattie naturali ed innaturali è 
comune a molte altre tradizioni dell’Africa occidentale. Un esempio per tutti può 
essere quello dei Winneba, che classificano le malattie in base alla loro causa, 
naturale o spirituale, sebbene spesso sia molto difficile discernere tra le due, 
come scrive R. W. Wyllie44: “Winneba	healers	[...] did	not	view	most	illnesses	as	being	
exclusively	spiritual	or	exclusively	natural	in	causation”. Di fronte a situazioni di questo 
genere il guaritore si trova obbligato a ricorrere anche a pratiche divinatorie.
Nella tradizione kulango ogni specialista può usare il metodo divinatorio 
che più gli è congeniale; nella regione di Nassian la pratica più comune è 
quella del lancio dei cauri, ma molti consultano anche marabutti islamici, 
mentre in altri casi, come quello di Kuman, il guaritore si affida solo ai propri 
feticci personali che stanno nella casa delle medicine e che godono di una 
relazione privilegiata con i rimedi45.
44 Cfr. R. W. Wyllie 1983:49.
45 Questo punto si vedrà in dettaglio più avanti.
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Nella società kulango la malattia è un problema che interessa e coinvolge 
non solo la famiglia del malato, ma anche tutta la comunità di villaggio. 
Lo scopo del guaritore tradizionale non è solo quello di curare il problema 
fisico, ma anche di aiutare il paziente a trovarsi un nuovo posto nella società, 
ricostruendo non solo la sua persona fisica, ma allo stesso tempo anche la sua 
persona sociale, ciò che Chilivumbo in Grollig / Halej (1976) descrive così:






Non è semplice spiegare la natura delle piante curative nel pensiero tradizionale 
kulango ed è perciò difficile decidere se esse siano considerate esseri animati o 
meno, o, per meglio dire, se la gente le ritenga abitate da un’anima vita (ma̰yɔ) 
oppure no. Nelle due più grandi culture di questa macroarea geografica, quella 
Akan e quella Bambara, le piante sono viste semplicemente come oggetti che 
hanno la capacità di ospitare un certo potere sovrannaturale o divino (in 
lingua kulango kpa̰yɔ), ma che nella loro essenza di pianta non condividono 
lo stesso principio vitale degli esseri viventi, senzienti e mobili, anche se tutti 
possono vederla nascere, crescere e morire (o meglio, seccare): in altre parole, 
le piante non sono ‘vive’. Gli animali e gli umani sono esseri animati47 perché 
hanno la possibilità di muoversi e di interagire fisicamente e intenzionalmente 
con altri animali o con l’ambiente circostante, possono uccidere per mangiare, 
generare prole e fare molte altre cose sotto gli occhi di tutti. Le piante non 
hanno queste capacità. Una caratteristica comune a molte lingue della regione 
è la presenza di due diverse parole per indicare l’ombra: si distingue quando 
essa è proiettata da un’essere vivente (quindi animato) e quando invece è 
46 Cfr. P. Coppo / A. Keita 1989:92.
47 Anche se, come si vedrà in numerosi passaggi nei testi, i Kulango usano liberamente 
pronomi animati e inanimati riferendosi agli animali-preda.
37kuman guaritore
generata da un oggetto (inanimato). In Bawlé e in Bambara, per esempio, la 
parola che definisce l’ombra proiettata da una pianta è quella che accompagna 
gli oggetti inanimati (rispettivamente fɔv̰ɔ in Bawlé e suma in Bambara)48 e 
di conseguenza è evidente – e la constatazione è ovvia per i parlanti – che 
in quelle culture le piante sono considerate inanimate. Anche nella lingua 
kulango esiste la stessa distinzione lessicale, essendo dṵṵlio	l’ombra degli esseri 
animati e bogoton l’ombra degli oggetti e, considerando il modo di usare le due 
parole sia da parte di Kuman in molte occasioni, sia da parte di altri parlanti 
kulango, anche in questo caso sembrerebbe che le piante siano considerate 
esseri inanimati, visto che la loro ombra viene sempre definita bogoton. 
Inoltre, secondo i Kulango, l’anima-vita degli esseri viventi risiederebbe nel 
loro sangue (la stessa cosa vale nella cultura Bambara) che, proprio per questo 
motivo è considerato ricco di potere magico.
Una volta chiesi a Kuman se ritenesse che la linfa delle piante avesse 
lo stesso potere magico del sangue animale o umano, che riveste un ruolo 
tanto importante nei sacrifici rituali ai feticci e alle divinità locali, ma 
lui rispose fermamente che le due cose, la linfa delle piante e il sangue 
animale o umano, non racchiudono lo stesso potere magico e che il sangue 
è mille volte più potente (cfr. testi p. 158). Quella reazione fu per me la 
prova definitiva che le piante sono da considerarsi esseri inanimati e non 
hanno un’anima vita. Tuttavia bisogna ricordare che esse possono ospitare 
un agente diverso, quella kpa ̰yɔ che il guaritore cerca di ottenere con le 
sue preghiere e le sue offerte (uova o noci di cola) per curare il paziente.
Lo stesso avviene nella tradizione Dagomba, sulla quale Bierlich49 scrive:
“Healing	 with	 plant	 medicines	 is	 very	 common.	 The	 production	 of	 botanical	
substances	involves	a	sacrifice	(baga yuli)	or	the	pouring	of	libations	accompanied	
by	prayers.	medicinal	 plants	are	not	potent	 in	 themselves.	Their	 power	 is	derived	
from	external	sources [...]”
Kuman diceva che ogni pianta, anche quella che lui non usava per il suo 
lavoro di guaritore, può essere abitata dalla stessa potenza e che poteva 
darsi che altri guaritori più bravi di lui (o lui stesso dopo un sogno rivelatore 
o un incontro con il suo gyina̰) potessero riconoscerne l’effettiva proprietà 
nascosta. Forse per questo motivo Kuman disse che non poteva esserci 
alcun’altra parola, oltre a dɛɛkɔ, nella lingua, che permettesse di distinguere 
le piante curative dalle altre, perché ognuna di esse è ritenuta avere in 
potenza la stessa forza agente.
Per ottenere buoni risultati nel trattamento di una malattia non è sufficiente 
essere in grado di riconoscere le piante medicinali nella savana e raccoglierne le 
parti utili, contenenti i principi curativi. Esiste infatti un rito che accompagna la 
48 Le parole che indicano l’ombra degli esseri animati sono wawé in Bawlé e dya in Bambara.
49 Bierlich 1999:319.
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raccolta della pianta e che è comune a tutte le tradizioni dell’Africa occidentale50. 
Secondo i guaritori kulango, le piante, in quanto portatrici di kpay̰ɔ sono degne 
del massimo rispetto e per questo motivo, ogni volta che il guaritore ha bisogno 
di loro, deve recarsi da loro con un’offerta (un uovo, una noce di Kola o simili), e 
questo per due motivi: da un lato per chiedere perdono allo spirito che vive nella 
pianta per la ferita che sta per causare al suo corpo, e dall’altro per ottenerne il 
consenso per poter curare il paziente che ha bisogno di aiuto51. Così, quando si 
avvicina alla pianta che gli serve, il guaritore spiega la situazione del malato in 
modo che lo spirito della pianta possa decidere se concedere o meno la propria 
kpay̰ɔ, che diviene di fatto il principio curativo, al rimedio che il guaritore 
preparerà con le parti asportate della pianta. Se le intenzioni del guaritore sono 
buone ed egli dimostra compassione per la malattia di un uomo giusto, la pianta 
si “rivela” immediatamente e non si oppone alle sue preghiere.
Nel pensiero tradizionale, l’efficacia del rimedio è determinata in larga 
parte dall’abilità del guaritore di trattare con le piante ed i loro spiriti; come 
scrive Bierlich52 sui Dagomba:
“Medicines	 are	 very	 personal	 and	 are	 associated	 with	 an	 individual’s	 identity;	
they	imply	particular	images	of	personal	power,	the	ability	to	protect	oneself	and	
others,	to	cure,	or	to	harm	and	kill	one’s	enemies	if	necessary.”
Resta da aggiungere che per la preparazione dei rimedi tradizionali, i Kulango 
possono usare tutte le parti della pianta, dai fiori alle gemme, dalla corteccia 
alle radici ed in alcuni casi anche la linfa o i fiori. Inoltre il guaritore può 
anche coltivare le piante medicamentose più comuni in una parte dedicata 
del proprio campo o del proprio cortile, facendo attenzione che nessuno le 
tocchi; può innaffiarle e proteggerle dagli insetti e questo non altera in alcun 
modo la loro forza curativa e la loro kpa̰yɔ.
La formazione del guaritore
“hɛrɛ	mɩ	̀nɩɩ́	faɩ	dɛ,	mɩà	kɔŕɔsʊ	ɩg̰brabɔ	ha”.
“Quando	stavo	lì,	ero	solito	osservare	i	grandi	vecchi”.
Il guaritore tradizionale africano non è semplicemente un erborista, sebbene gli 
ingredienti per le sue medicine siano per lo più di carattere vegetale. L’erborista 
50 Si vedano ad esempio P. Coppo / A. Keita (1989:101), che scrivono, a proposito delle 
pratiche Dogon: “le	savoir	exotérique	qui	accompagne	les	connaissances	en	pharmacopée	concerne	
tous	les	gestes	et	les	rituels	qui	doivent	accompagner	la	cueillette	et	la	préparation	des	médecines”.






non è una figura professionale specializzata, tutti gli africani di villaggio sono in 
una certa misura erboristi, perché tutti conoscono le principali erbe curative per 
risolvere i problemi di salute più banali (il mal di stomaco, il mal di gola, il mal 
di testa). Si potrebbe dire che l’erborista, che si trova in ogni famiglia, è il primo 
passo dell’itinerario terapeutico di una persona, mentre se il problema è più serio 
e serve un intervento professionale, la gente si rivolge al guaritore vero e proprio. 
Il guaritore tradizionale africano, come si è visto, ha rapporti costanti con il 
mondo sovrannaturale e da quel mondo trae la sua potenza, in quel mondo trova 
gli alleati che possono rendere efficaci le sue medicine e attraverso i passaggi 
invisibili in quel mondo riesce a contrastare l’opera degli stregoni.
Nella lingua kulango, per sottolineare questa differenza di competenze, 
esistono due termini specifici: lɔsɛ è infatti la parola che indica l’erborista, 
mentre warɩsɛ è l’etichetta che designa il guaritore. Il verbo lɔ significa 
“curare”, mentre il verbo warɩsɛ significa “guarire”. Esiste poi un’ulteriore 
parola per definire il guaritore professionale, sisɛ, che però per la 
nostra analisi è meno significativa e deriva dal sostantivo sinyo “rimedio	
tradizionale”. La distinzione principale sta dunque, nel modo di pensare 
kulango, tra la cura	e la guarigione. Il processo di semplice cura è infatti 
un’azione di superficie, di chi cerca in qualche modo di far fronte ai 
sintomi di un disturbo fisico, mentre il percorso di guarigione comporta, 
oltre alla cura dei sintomi fisici, il ristabilimento di un equilibrio perduto 
dal malato e il fatto che il terapeuta sia in grado di manipolare non solo 
sostanze fisiche, ma anche forze agenti che hanno un’origine ultraterrena 
potenzialmente pericolosissime.
Sebbene la base oggettiva sia comune, i livelli di conoscenza ai quali 
accede un erborista sono molto diversi da quelli ai quali accede un guaritore 
e la formazione delle due figure segue percorsi molto differenti.
L’erborista ha accesso ad un sapere tutto sommato condiviso da tutti i 
membri adulti della comunità ed il suo percorso di addestramento si svolge 
esclusivamente all’interno della famiglia e si potrebbe dire che alcuni scambi 
di ricette di cura possono tranquillamente avvenire anche al mercato. Il 
guaritore invece, oltre alla dimensione prettamente erboristica e condivisa del 
processo di cura, deve formarsi anche nella dimensione mistica del processo 
di guarigione e proprio questo passaggio fa di lui un professionista. A questo 
secondo tipo di sapere hanno accesso soltanto alcuni membri scelti della 
comunità dopo aver dimostrato di avere caratteristiche molto particolari, o 
dopo aver superato specifiche prove. Come scrissero P. Coppo e A. Keita53 
insomma: “l’élu	est	celui	qui	sait	suivre	les	traces	de	son	maître,	qui	a	un	talent	
naturel,	celui,	en	somme,	qui	montre	avoir	“le	don”.
L’addestramento di un vero guaritore implica un rapporto maestro-discepolo 
molto intenso, che spesso continua oltre la morte del primo sotto forma di 
53 P. Coppo / A. Keita 1989:85.
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una tutela antenato	 (d’elezione)-discendente. Lo stesso apprendista può, nel 
corso della sua formazione, seguire più maestri e non è detto che questi 
siano sempre membri del suo stesso lignaggio. Tra i Kulango la trasmissione 
del sapere nell’ambito della medicina tradizionale è caratterizzata da una 
forte apertura verso l’esterno e può coinvolgere anche persone di un’etnia 
diversa; nel caso di Kuman, egli dichiarò più volte di aver avuto apprendisti 
che venivano da regioni anche distanti dal territorio dei Kulango, Senoufo o 
Abron, con i quali talvolta era costretto a servirsi di uno dei suoi figli come 
interprete e l’unica restrizione che sembra esistere è legata al genere: le donne 
iniziano ed educano le donne e gli uomini fanno lo stesso con gli uomini. Il 
maestro che accetta un discepolo di norma lo ospita a casa sua in cambio di 
una serie di servizi (lavoro agricolo, lavoro domestico e sim.). Il maestro, passo 
dopo passo, inizia il discepolo agli aspetti mistici del processo di guarigione: la 
purezza rituale, i divieti alimentari, i riti legati alla raccolta delle piante e alla 
preparazione dei rimedi, i riti magici di protezione e di contrasto dell’azione 
degli stregoni e infine le modalità per entrare in contatto con il mondo dei 
jinn e con gli spiriti guida. Una volta iniziato il discepolo	 a questa nuova 
dimensione del percorso di guarigione, il maestro	può lasciare che l’allievo 
torni a casa sua e inizi la sua nuova vita professionale, oppure che scelga di 
seguire per un periodo altri maestri, e non si esclude che da quel momento gli 
scambi “scientifici” tra i due diventino reciproci.
Il guaritore africano tradizionale infatti non smette mai di imparare: 
le modalità di apprendimento cambiano, con l’avanzare degli anni e della 
conoscenza i maestri non sono più esseri umani, ma diventano jinn che si 
possono incontrare quando se ne sente il bisogno (spesso facendo uso di 
sostanze psicotrope o di stati alterati di coscienza), antenati o presenze 
sovrannaturali che si manifestano attraverso il sogno o la divinazione.
Considerando dunque la formazione del guaritore bisogna concentrarsi 
su almeno tre tappe distinte: la prima tappa, che coinvolge maestri umani, la 
seconda che implica il contatto con gli spiriti guida e la terza che riguarda la 
dimensione onirica.
Nella vita di Kuman le tre tappe sono state rispettate rigorosamente e qui 
di seguito cercherò di dare ordine a quanto emerge dai suoi stessi discorsi.




(P. Coppo / A. Keita, 1989:86)
Nella vita di Kuman e nel suo percorso formativo come guaritore tre uomini 
ebbero un ruolo importante: Kofi Djedwa, suo padre, Yao Kra, uno dei suoi 
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zii materni e Kwaku Wara, un guaritore del villaggio con il quale Kuman non 
aveva alcun legame di parentela.
Kuman mosse i suoi primi passi sul sentiero della medicina tradizionale 
accanto a suo padre, il quale, come voleva la tradizione, decise di allevarlo 
come un vero guaritore solo dopo aver assistito a tre eventi straordinari. Il 
primo fatto sorprendente della vita di Kuman si verificò a dir la verità ancor 
prima che egli nascesse. Si è già detto infatti, parlando della sua vita, che 
Kuman dichiarava di essere rimasto nel ventre della propria madre almeno 
quattro anni prima di venire al mondo e che in tutto quel periodo suo padre 
aveva somministrato alla donna moltissime medicine che avevano fatto in 
modo che lui nascesse con un’intelligenza e una curiosità superiori alla norma. 
Queste circostanze dovevano aver comportato, nel pensiero di Kofi Djedwa, la 
costruzione di un legame molto particolare tra suo figlio e le erbe medicinali, 
tant’è vero che fin da subito Kuman venne chiamato “il figlio	della	radice”.
Il secondo episodio significativo per Kofi Djedwa avvenne quando Kuman, 
bambino di circa otto anni, riuscì per la prima volta a guarire un paziente 
in sua assenza, limitandosi ad eseguire tutti i gesti rituali e a riprodurre le 
formule propiziatorie che tante volte aveva sentito pronunciare dal padre. 
Il fatto che la guarigione fosse effettivamente sopraggiunta per il malato 
significava che Yegolimia e le altre forze sovrannaturali avevano accettato in 
qualche modo di essere incanalate nelle medicine da Kuman e ciò significava 
inevitabilmente che esse stesse avevano manifestato il proprio appoggio a 
quel bambino che un giorno sarebbe potuto diventare un guaritore.
L’ultimo segnale che indicò a Kofi Djedwa che Kuman era pronto per 
essere iniziato al mondo della guarigione fu l’episodio nel quale il bambino, 
dopo aver salvato se stesso e il padre dal pericolo del veleno emanato dal 
termitaio dal quale nasceva l’arcobaleno, aveva scoperto, su quel medesimo 
termitaio, i funghi utili per la cura dei problemi cardiaci.
Quello, nella lettura di Kofi Djedwa, fu probabilmente il momento in cui 
Yego, l’Essere Supremo, dichiarò definitivamente e in modo da non lasciare alcun 
dubbio, di aver accettato Kuman come uno dei sui mediatori in questo mondo.
In quell’occasione, pochi giorni dopo il rientro al villaggio, si sgozzò 
un capretto e si svolse il banchetto rituale che segnava il riconoscimento 
pubblico del passaggio di Kuman dal mondo dell’infanzia al mondo della 
maturità e alla sua nuova condizione di apprendista guaritore e, a partire da 
quel giorno, Kofi Djedwa iniziò ad insegnare apertamente al figlio tutto ciò 
che conosceva sulle piante e sul modo ritualmente più corretto di indirizzare 
la loro forza curativa.
Il secondo maestro importante per Kuman fu Yao Kra, uno dei suoi zii 
materni. Nella tradizione matrilineare kulango, un bambino deve imparare 
molto presto a rispettare i suoi parenti da parte di madre e per questo, dopo 
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lo svezzamento, viene normalmente mandato a vivere presso il fratello di sua 
madre, del quale un giorno sarà l’erede. Ciò non vuol dire che non potrà più 
vedere sua madre o il suo padre biologico, soprattutto se questi vivono nello 
stesso villaggio, ma semplicemente che lo zio materno diventa ufficialmente 
il padre sociale del bambino. Le parole di Kuman su questo punto non furono 
molto chiare; in alcuni passaggi sembrava che fosse stato mandato molto 
presto dallo zio materno, mentre in altri pareva invece che fosse rimasto 
a lungo con il padre biologico, il quale fu senza dubbio colui che offrì il 
banchetto del passaggio quando Kuman doveva avere più o meno 10 o 12 
anni. Nella sua storia, quando descriveva la sua vita presso la famiglia della 
madre, parlava dei piccoli lavori che doveva fare per loro, come ad esempio 
raccogliere la legna per il fuoco ed accenderlo per preparare il pasto, o andare 
a prendere l’acqua per tutti nei campi, compiti che si affidano normalmente 
a bambini intorno ai 10 anni e su questa base si potrebbe verosimilmente 
ritenere che i tempi del suo affidamento al lignaggio materno siano stati 
effettivamente quelli. Un problema interpretativo però è dato dal fatto 
che normalmente nella cultura kulango questo passaggio avviene in un’età 
molto più tenera (intorno ai 2, massimo 4 anni) e questo ritardo nella vita di 
Kuman costituirebbe una stranezza non irrilevante, ma purtroppo non c’è più 
modo di decidere con sicurezza come andarono veramente le cose. Il fatto 
più importante, e direi di nuovo coerente con il quadro generale dell’attesa 
nell’allontanare il figlio da casa, però, è che si scelse di mandare Kuman a 
vivere con quello, tra i suoi zii materni, che avrebbe potuto continuare ad 
istruirlo nella medicina tradizionale, Yao Kra, anch’egli appunto guaritore.
Parlando dei suoi due padri, Kuman diceva che nessuno dei due era stato 
tanto potente quanto lo divenne lui in seguito, e dalle sue parole si capisce che 
essi dovevano lavorare quasi esclusivamente con le piante curative, quindi con la 
parte naturale, quella erboristica, della pratica medica tradizionale. Kofi Djedwa 
conosceva rimedi per i problemi della gravidanza, la diarrea e i dolori addominali, 
mentre Yao Kra sapeva curare i gonfiori, i dolori articolari e i reumatismi. Stando 
al racconto di Kuman, nessuno dei due gli mostrò mai la parte magica del lavoro 
del guaritore. Non gli mostrarono, per esempio, come entrare in contatto con i 
jinn, gli spiriti della foresta, o come caricare magicamente gli anelli e i bracciali 
di protezione o come combattere uno stregone in una lotta mistica.
Ciò che Kuman raccontò a proposito di di Yao Kra riguarda più la caccia 
che la guarigione e per questo motivo si tratterà di lui e del rapporto tra 
i due più avanti. L’uomo che invece completò la formazione di Kuman fu 
Kwaku Wara, uno dei più famosi guaritori di Nassian, rispettato e temuto 
da tutti e soprattutto considerato da molti uno stregone potentissimo. Dalla 
storia della vita di Kuman, risulta che egli incontrò Kwaku Wara da adulto e 
probabilmente cominciò a seguirlo quando Yao Kra, lo zio materno, era ancora 
in vita. Probabilmente Kuman si avvicinò a Kwaku Wara proprio nel tentativo 
di approfondire le sue conoscenze sul mondo mistico della guarigione; dal 
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padre e dallo zio aveva appreso ciò che poteva sull’erboristeria, ma la sua 
curiosità e la sua indole lo portavano a voler conoscere sempre di più, a 
superare il sapere legato al mondo naturale e a immergersi nella dimensione 
del magico e del sovrannaturale e fu così che scelse di rivolgersi al miglior 
maestro che il luogo e l’epoca potevano offrirgli.
Quattro furono gli episodi più significativi della vita di Kuman con 
Kwaku Wara.
I primi due momenti si riferiscono alle eccellenti capacità terapeutiche 
del maestro.
Un giorno Kwaku Wara salvò la vita della moglie di Kuman. La donna 
era al suo primo parto. Il travaglio era stato lungo e doloroso e ancora dopo 
tre giorni dalla nascita del bambino, ella continuava ad avere fortissimi 
dolori all’addome e tutti erano preoccupatissimi. La gente del villaggio corse 
a chiamare Kuman, che stava al campo, e lui, tornando verso il villaggio, 
incontrò proprio Kwaku Wara che era stato nella savana per procurare le 
medicine per la donna. Arrivato al villaggio Kuman somministrò le medicine 
alla moglie, che vomitò e si riprese immediatamente.
Anche il secondo episodio è legato alla cura di una partoriente in fin di 
vita. Si trattava di una donna che era sotto le cure di Kuman e che, dopo il 
parto, sembrava essere morta: Kuman, non sapendo più che cosa fare, andò a 
chiamare Kwaku Wara che con i suoi rimedi la fece tornare in salute nell’arco 
di pochissimo tempo.
Il terzo ed il quarto episodio si riferiscono invece alla relazione 
apprendista-maestro che si era instaurata tra Kuman e Kwaku Wara e 
narrano due fatti prodigiosi ai quali Kuman assistette quando Kwaku Wara 
gli manifestò la sua kpa ̰yɔ.
Il primo fatto è una delle storie preferite di Kuman, tanto che me la 
raccontò più volte.
Un giorno, quando Kuman aveva appena cominciato a seguire Kwaku 
Wara come suo apprendista, questi lo mandò nella savana a cercare un po’ 
di vino di palma. Tornando al villaggio, Kuman incontrò il maestro lungo 
il sentiero e i due si accomodarono con il vino poco distante. Il maestro si 
sedette accanto a Kuman e appoggiò un piede su quello dell’apprendista. Poi 
cominciarono a bere il vino. Kuman era preoccupato, perché era pomeriggio 
inoltrato e la gente che stava per rientrare dai campi avrebbe potuto vederli 
e fermarsi a bere il loro vino. Quando il primo uomo del villaggio comparve 
sul sentiero, Kwaku Wara schiacciò lievemente il piede di Kuman e gli disse di 
stare in silenzio, che nessuno l’avrebbe visto. Infatti Tatamtua – questo era il 
soprannome dell’uomo, dovuto al fatto che balbettava – passò senza fermarsi, 
inciampando nella gamba di Kuman senza vederlo, mentre Gyine, il secondo 
passante, notò che si sentiva odore di vino, ma non poté vedere i due uomini 
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seduti lì accanto. A questo ricordo Kuman rideva e diceva che il suo unico 
rimpianto era che Kwaku Wara morì prima di aver avuto modo di mostrargli 
la preparazione di quel meraviglioso rimedio.
Anche l’ultimo episodio si riferisce ai primi tempi dell’addestramento di 
Kuman presso Kwaku Wara.
I due si trovavano nella ben del maestro e Kuman sedeva vicino al focolare. 
All’improvviso Kwaku Wara si alzò ed entrò nella casa delle medicine, 
lasciandolo da solo nel cortile. Poco dopo Kuman vide un elefante uscire dalla 
casa delle medicine e capì che si trattava del suo maestro che stava mostrando 
il suo potere magico. L’animale si avvicinò a Kuman, scrollando più volte la 
testa di modo che le grosse orecchie, sbattendo, facessero un rumore forte,	
papapapa, ma Kuman non si mosse e l’animale si trasformò di nuovo in Kwaku 
Wara54. Il vecchio guaritore rimase molto sorpreso del fatto che Kuman non 
si fosse per nulla spaventato di fronte a quella dimostrazione; pensava infatti 
che il suo discepolo sarebbe scappato via vedendo l’elefante uscire dalla sua 
casa delle medicine. Fu in quell’occasione, mi raccontò Kuman, che il maestro 
decise di accettarlo definitivamente come suo apprendista.
Faccio qui un’osservazione che mi pare necessaria. Molte delle storie 
raccontate da Kuman hanno dell’incredibile e vien fatto di pensare che chi le 
ha raccontate stesse scherzando, o quanto meno mentisse.
Personalmente però ritengo che non sia così. Come in tutte le questioni 
umane, la verità è sempre verità del singolo, deriva da una lettura personale, 
prima ancora che culturale, di un determinato fatto; un fatto che è costituito 
allo stesso tempo dall’accadimento in sé e dall’osservatore che tenta di 
interpretarlo e questo è tanto più vero quanto più investe il mondo della 
magia. Provo a fare un esempio concreto più vicino a noi55.
Fatto: venerdì 17 novembre, un’auto in corsa sfreccia lungo via Mameli e, 
dopo aver schivato un gatto completamente nero che gli attraversa la strada, 
investe una vecchina che sta portando dei fiori al marito nel vicino cimitero. 
Quanti italiani leggerebbero il fatto come una banale disgrazia e quanti di 
essi invece sosterrebbero che in quella data, dopo aver incrociato un gatto 
nero, l’automobilista non poteva che finire in un grosso guaio?
Questo per dire, insomma, che ognuno di noi, quando crede in determinate cose, 
le ritrova veramente nel suo vissuto e quindi Kuman, che credeva fermamente, 
54 Per dir la verità Kuman disse che l’elefante si trasformò in Yao, ma io penso che si fosse 
trattato di un lapsus, perché nei passaggi successivi non riferì più di come Kwaku Wara 
avesse infine ripreso la sua forma umana, ma si limitò a raccontare come proseguì a quel 
punto la loro conversazione (cfr. testi pp. 172-175).
55 Su questo tema resta fondamentale il classico di De Martino (1959) Sud	e	Magia.	“Il	
senso	storico	delle	tecniche	protettive	della	magia	sta	nei	valori	che	tali	tecniche	ridischiudono	
innestandosi	 nei	 momenti	 critici	 di	 un	 determinato	 regime	 di	 esistenza	 e	 si	 manifesta	 quindi	
soltanto	se	consideriamo	quelle	tecniche	come	momento	di	una	dinamica	culturale	percepibile	per	
entro	una	civiltà	singola,	una	società	particolare,	un’epoca	definita”. (Ivi, ried. 2002:111-112).
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come molti suoi connazionali, nei rimedi magici che rendono invisibili56, o che 
permettono ad una persona di trasformarsi in animale, non poteva che leggere la 
sua realtà attraverso le lenti che gli derivavano dalla sua cultura.
Non pretendo di interpretare ciò che Kuman intendeva con le sue 
affermazioni, so soltanto che la letteratura etnografica sull’Africa (e non solo) 
è piena di casi simili e che pressoché ogni ricercatore che abbia lavorato sul 
campo si è sentito narrare storie di questo stesso tipo e sarebbe francamente 
assurdo derubricarle semplicemente come invenzioni o menzogne.
Mi pare opportuno sottolineare che, sebbene Kuman nel periodo in cui 
cominciò a frequentare il suo ultimo maestro fosse già abile nelle pratiche 
di guarigione con le piante medicinali, Kwaku Wara, manifestandosi sotto 
forma di animale, lo sottopose ad un’ulteriore prova, questa volta di natura 
magica, prima di decidere definitivamente di accoglierlo come suo allievo. 
Questo è un altro forte indizio del fatto che, nel pensiero kulango, esiste 
uno scarto molto marcato tra la pratica comune, erboristica, del medico di	
famiglia e la pratica professionale	del guaritore, che deve, prima di tutto 
dimostrare di avere una certa predisposizione al contatto con il mondo 
magico. Da Kwaku Wara, Kuman continuò ad apprendere sempre nuove 
cose sulle piante, ma fu solo con il suo addestramento con quest’ultimo 
maestro che imparò anche come entrare in contatto, quando ne sentiva 
il bisogno, con i gyina̰ṵ, gli spiriti naturali o i jinn della foresta, e come 
caricare di potere magico anelli e bracciali di protezione. Infine Kwaku 
Wara iniziò Kuman alla celebrazione della festa annuale delle medicine, che 
era contemporaneamente un rito privato di ringraziamento agli antenati e 
ai maestri e una sorta di riconferma pubblica del potere magico e curativo 
del guaritore professionale57.
Come lui stesso mi raccontava, quelli che furono i suoi tre maestri umani 
continuavano ad aiutarlo anche dall’aldilà, mandandogli messaggi attraverso 
sogni rivelatori e il loro rapporto continuava ad essere molto forte. Kuman 
diceva infatti che ogni volta che preparava un canari di medicine invocava 
il pruŋo58 (spirito visibile – fantasma) dei suoi antenati e chiedeva loro di 
aggiungere alle medicine anche la loro kpa̰yɔ, in modo da renderne più forte 
l’effetto benefico e curativo.
Secondo Kuman, quando un guaritore rompe questo legame e si dimentica 
di invocare i prumo dei suoi antenati e di offrire loro i sacrifici necessari, essi 
possono vendicarsi, rovinando le medicine e lasciando morire il malato.
56 A questo proposito si veda ad esempio F. Crevatin 2007.
57 Di questa festività si parlerà in dettaglio più avanti.
58 La parola pruŋo, significa “fantasma o spirito di una persona morta”, gli antenati in 
Kulango sono chiamati ndagbolobɛrɛ.
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Il legame tra il guaritore ed i suoi antenati è comune in tutte le culture 










Gyina ̰è l’adattamento kulango di un prestito mande, di origine araba, jinn, 
che nella tradizione islamica si riferisce agli spiriti o ai geni degli elementi 
naturali: gli alberi, i deserti, le rocce, i fiumi. La stessa parola è entrata in 
moltissime lingue africane e con essa si indica in kulango anche lo spirito 
guida del guaritore o del cacciatore.
Questo	 gyina ̰ specializzato riveste, nella cultura, un ruolo ambivalente, 
come tutte le creature che vivono nello spazio antisociale della savana o della 
foresta. Si dimostra buono con coloro che lo rispettano e feroce con coloro 
che invadono il suo spazio senza chiedere il permesso, talvolta capriccioso, 
ma anche capace di atti di grande generosità.
Nella tradizione kulango, i gyinaṵ̰ (questa è la forma plurale della parola) 
si rivelano e comunicano normalmente solo con gli esseri umani dotati di 
una speciale kpa̰yɔ, che hanno in qualche modo a che fare con la morte, la 
malattia o il dʋ̰ʋ̰kɔ.
Incontrare un	gyina ̰è il desiderio di tutti gli operatori del mondo magico 
per gli evidenti vantaggi che da esso si possono ottenere, grazie alla sua 
profonda conoscenza delle leggi che regolano il mondo ultraterreno.
I gyina̰ṵ possono assumere diverse forme per spaventare la gente nel 
dʋ̰ʋ̰kɔ: possono presentarsi come persone gigantesche o minuscole, con 
un’apertura in senso verticale sul viso che assomiglia ad una bocca umana, 
ma con denti aguzzi ed enormi che crescono verso l’esterno delle labbra; 
avere piedi rivolti all’indietro, o manifestarsi come animali selvatici, 
serpenti o uccelli predatori. Talvolta possono invece apparire come persone 
comuni per ingannare quelli che li incontrano, ma gli esperti giurano di 




Ciò che si dice sul conto di questi jinn	nelle altre culture dell’Africa occidentale 
non è molto diverso da ciò che sappiamo dal pensiero kulango, come mostrano 
ad esempio P. Coppo e A. Keita60 a proposito dei Dogon del Mali:
“Yeben,	andúmbulun,	gyinu	(dérivation	des	jinn	de	la	tradition	arabe)	etc.,	créatures	
dont	l’apparition	sur	la	terre	aurait	précédé	celle	des	hommes,	elles	habitent	selon	





Secondo Kuman esistono gyina̰ṵ cattivi, capaci di fare di tutto per 
danneggiare le attività umane. In riferimento a questi il vecchio guaritore 
usava sempre pronomi inanimati e li chiamava zɩna, letteralmente “bestie” 
in kulango, mentre quando raccontava episodi nei quali essi avevano un 
ruolo positivo, usava per loro pronomi animati, come per assimilarli in 
qualche modo agli uomini, attribuendo loro una posizione che li faceva 
uscire dal mondo caotico degli animali selvatici e dallo spazio antisociale, 
e li poneva su un livello superiore.
Quando un guaritore o uno specialista dell’occulto incontra un gyina ̰
cattivo, tra i due può iniziare una battaglia fisica o magica, che solo chi tra 
i due ha la maggiore kpa ̰yɔ può vincere, esattamente come avviene nelle 
lotte invisibili tra guaritore e stregone. Una delle principali abilità degli 
specialisti della kpa ̰yɔ è pertanto capire se il proprio potere è sufficiente per 
rischiare la vita in una lotta di questo genere o se è meglio rinunciarvi e 
cercare di mediare.
Quando un guaritore uccide uno di questi spiriti malvagi, può usare parti 
del suo corpo (di solito i peli o le unghie) per caricare anelli magici che hanno 
la proprietà di spaventare altri gyina̰ṵ malintenzionati, che non possono 
avvicinarsi a chi li porta. Kuman diceva che i jinn tentano regolarmente di 
rubare agli esseri umani questi talismani, ma che il potere degli amuleti è 
talmente elevato che non c’è modo che il furto possa riuscire.
Questo punto è particolarmente complicato, perché ogni tentativo di 
interpretazione dei fatti potrebbe risultare imbarazzante. Non vi è dubbio 
che Kuman parlasse di creature uccise, le cui reliquie venivano usate come 
ingredienti nella preparazione di amuleti magici, ma di quali creature si 
trattava? di esseri umani? di animali? Una spiegazione è forse possibile: quando 
i Kulango si trovano nel dʋ̰ʋ̰kɔ61, cioè qualsiasi luogo fisicamente esterno allo 
60 Coppo / Keita 1989:87.
61 È forse interessante per il lettore sapere che la parola dʋ̰ʋ̰kɔ viene regolarmente tradotta 
in francese dai parlanti con désert, anche se si può riferire allo stesso tempo alla savana, 
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spazio sociale del villaggio e dei suoi campi, la cognizione del mondo e delle 
cose cambia, e tutti gli oggetti, gli animali o le persone che essi incontrano 
e che non fanno parte della composizione normale dell’ambiente, vengono 
automaticamente classificati sotto l’etichetta della manifestazione pericolosa 
di forze occulte. Così, se un cacciatore si trova da solo nella foresta per cacciare, 
o se un guaritore è da solo nella savana a cercare piante curative e incontra 
un estraneo, magari un uomo di un altro villaggio, o un malato di mente che 
si aggira da solo, nudo e sporco in uno spazio non umano, il cacciatore o il 
guaritore in questione è certo di trovarsi di fronte non ad un uomo, bensì ad 
un gyina ̰e se per caso i due si affrontano e lo straniero muore, il cacciatore o 
il guaritore penserà di aver vinto una creatura soprannaturale malvagia. Ma 
forse – e più banalmente – se un guaritore o un cacciatore dovesse uccidere 
per sbaglio o per difendersi un animale, magari un predatore62, potrebbe 
facilmente considerarlo un jinn in una delle sue metamorfosi.
Ciò che è certo è che gli amuleti richiedono l’uso di reliquie reali e di 
conseguenza, qualcosa di ugualmente reale nella savana deve necessariamente 
succedere.
Un’altra caratteristica dei gyina̰ṵ, nella concezione kulango, è il fatto 
che essi possono essere anche molto capricciosi e di conseguenza il 
guaritore deve saper trattare con loro con estrema cautela. Non è infatti 
strano che un gyina̰ buono e disponibile, di fronte ad un comportamento 
inadeguato da parte del suo amico guaritore, si indispettisca e cambi 
repentinamente atteggiamento, diventando all’improvviso rabbioso, 
vendicativo e prepotente.
Anche se i gyina̰ṵ possono essere gentili con gli esseri umani, non 
bisogna mai dimenticare che essi sono pur sempre creature del caos; il loro 
mondo è un mondo nel quale le regole degli esseri umani non valgono e per 
questo non si può mai dar loro troppa confidenza. Inoltre, anche se fanno 
spesso doni agli esseri umani che amano, i gyina̰ṵ si aspettano sempre un 
tornaconto: finché un uomo va incontro ai loro desideri, tutto va bene, ma 
se per caso un giorno ci si dimentica di una loro richiesta, la vendetta può 
essere molto violenta e pericolosa.
Un ultimo dato interessante che venne fuori dai miei discorsi con 
Kuman sui gyina̰ṵ riguarda il modo in cui un guaritore può spontaneamente 
contattare uno spirito guida. Kuman infatti disse che, nonostante il suo 
primo incontro con un gyina̰ fosse stato fortuito, il suo maestro Kwaku 
Wara gli aveva insegnato come richiamarlo ogni volta che lo voleva 
alla foresta o al deserto vero e proprio. Penso che prevalga il fattore sociale e che il dʋ̰ʋ̰kɔ 
sia appunto visto come un deserto	sociale.
62 Si veda p. 106 sullo status degli animali predatori e sul divieto generale di ucciderli.
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vedere. Questi due fatti mi parevano contraddittori e per questo ritornai 
molte volte sullo stesso tema e alla fine riuscii a capire come potevano 
esser coerentemente interpretati.
Quando gli antropologi parlano degli incontri di specialisti dell’occulto 
con i loro spiriti guida, essi normalmente classificano questi episodi come 
visioni o stati di trance, siano essi spontanei o causati da una situazione di 
stress rituale. Kuman non mi parlò mai di riti particolari che precedessero i 
suoi incontri con il suo gyina̰, ma ero sicura che ci fosse comunque qualcosa 
di simile alla base di tutto. Dopo giorni di insistenza alla fine Kuman mi 
disse che Kwaku Wara gli aveva dato un rimedio che egli doveva sfregarsi 
sul viso ogni volta che voleva vedere il suo spirito guida e che quel rimedio 
era davvero portentoso. Questo potrebbe essere un indizio dell’uso, nella 
pratica dei guaritori kulango, di droghe allucinogene naturali, cosa 
comune a moltissime culture del mondo63 e quindi non inverosimile anche 
in questo contesto.
Molti sono gli aneddoti sugli spiriti guida che Kuman mi ha raccontato nel 
corso dei nostri lunghi pomeriggi. Di seguito ne propongo alcuni, significativi 
in tanto in quanto rappresentativi del carattere di questi esseri sovrannaturali:
1) Gyinaṵ̰ buoni.
Il primo incontro di Kuman con un gyina ̰ fu casuale. Kofi Djedwa, il 
suo padre biologico, era morto e Kuman si trovava ancora presso lo zio 
materno. Un giorno, mentre stava cacciando da solo nella savana, vide un 
uomo gigantesco che camminava verso di lui. Avvicinandosi, il gigante 
diventava sempre più piccolo, fino a presentarsi a lui con la statura di un 
uomo normale. I due erano l’uno di fronte all’altro, ciascuno con il proprio 
fucile in spalla, ma l’arma dello sconosciuto era enorme in confronto a quella 
di Kuman. Kuman capì subito di trovarsi al cospetto di un jinn della foresta e 
fu felice di aver finalmente incontrato un possibile prezioso collaboratore. I 
due cominciarono a parlare. Il gyina ̰chiese a Kuman che cosa stesse cercando 
e da dove venisse. Kuman rispose che veniva dal suo accampamento e che 
stava cacciando. Il gyina ̰ disse che anche lui stava cacciando e decise di 
accompagnarlo, mostrandogli dove fossero nascosti gli animali da preda 
ed insegnandogli alcune formule magiche per trovarli. Kuman mi disse che 
quelle formule erano così potenti che, usandole, un cacciatore poteva andare 
in savana scegliendo a	 priori cosa cacciare, sicuro che avrebbe trovato la 
preda desiderata sul suo cammino senza alcun problema.
Alla fine della giornata il gyina̰ chiese a Kuman del tabacco, che lui fu ben 
contento di procurargli e da allora i due divennero amici. Il gyina̰ impose a 
63 Si vedano ad esempio M. Winkelmann 1986 e J. Waniakowa 2007 sull’uso della 
belladonna per scopi simili. Ivi altra bibliografia.
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Kuman una serie di divieti alimentari e infine gli chiese un uovo in cambio del 
permesso di raccogliere le piante che crescevano nella sua parte di savana per 
preparare le sue medicine. L’amicizia fra i due durò molti anni, durante i quali 
il gyina̰ rivelò al suo discepolo molti altri segreti sugli animali, sulle tecniche 
di caccia, sui rimedi curativi, sulle piante e sulle loro proprietà terapeutiche.
Il primo addestramento di Kuman con il suo maestro sovrannaturale fu lungo 
ed intenso e durò qualche mese. A volte Kuman stava nella savana con il suo	
gyina ̰ per tutto il giorno, imparando la sua lingua e venendo a conoscenza di 
molti nuovi rimedi e nuove formule per curare i pazienti. Solo quando lo spirito 
giudicò sufficiente la formazione di Kuman, lo lasciò tornare dalla sua famiglia.
Kuman mi disse che il suo rapporto con il suo spirito guida non venne mai 
meno e che, anche se negli ultimi anni, a causa della deforestazione, lo spirito 
si era ritirato sempre più all’interno della foresta fitta e non gli appariva più 
come prima, egli gli faceva sentire la sua presenza emanando il suo cattivo 
odore ogni volta che il vecchio guaritore andava nella savana. Nel corso degli 
anni Kuman ebbe modo di conoscere tutta la famiglia del suo	 gyina ̰ (una 
moglie e due figli) e di fare amicizia anche con loro, tant’è vero che, diceva, 
ogni volta che lui si trovava nel suo accampamento e il gyina ̰ e la moglie, 
di notte, andando a caccia, passavano da quelle parti, si fermavano da lui e 
picchiavano sul tetto della capanna per salutarlo.
Quando Kuman parlava di questo gyina,̰ sembrava riferirsi ad una creatura 
in carne ed ossa e quando me lo descrisse, disegnò sulla sabbia la dimensione 
del suo piede, che poteva essere pari al doppio di quella di un uomo adulto 
normale. Disegnando, aggiunse serio che anche il suo gyina,̰ come tutti, doveva 
rispettare dei tabu alimentari, e che, nel suo caso, quel tabu era la cipolla.
2) Gyinaṵ̰ cattivi.
Un giorno Kuman stava cacciando un gruppo di scimpanzé. Li stava 
seguendo dal mattino presto e finalmente, al calar del sole, aveva potuto 
vedere su quale albero si erano rifugiati per la notte. Tornò all’accampamento, 
dove c’erano altri due uomini di Nassian: Samoa e suo figlio Kofi con i loro 
rispettivi figli. Si riposò un poco, ma era deciso a tornare sotto l’albero degli 
scimpanzé all’alba per sorprenderli al loro risveglio. Il giorno seguente, 
arrivato sul posto, trovò un gyina	̰malvagio che si mise a ridere forte e a 
battere violentemente il tronco dell’albero su cui dormivano le scimmie per 
spaventarle e farle scappare. Era un gyina ̰molto conosciuto, che aveva già 
terrorizzato diverse persone, mostrando loro i suoi poteri e per questo Kuman 
decise di ucciderlo. Sparò sul gyina ̰una serie di proiettili, ma lo spirito corse 
nel folto della vegetazione, urlando di dolore. Perse molto sangue; Kuman 
disse che ogni liana che incontrava inseguendolo era segnata da tracce di 
sangue e per questo era sicuro che fosse morto da qualche parte, perché da 
quel giorno non sentì più in giro il suo cattivo odore (cfr. testi, pp. 232-233).
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3) Gyinaṵ̰ capricciosi.
Un giorno Kuman era nella savana e gli capitò di perdersi sulla via del 
ritorno verso l’accampamento. Era pomeriggio inoltrato e all’improvviso 
incontrò un gyina̰ che gli chiese chi fosse e che cosa stesse facendo in quel 
luogo. Kuman si presentò e disse che aveva perso la via del ritorno per il 
suo accampamento. Lo spirito gli disse che l’avrebbe accompagnato e gli 
chiese di seguirlo. Marciarono a lungo, finché arrivarono all’accampamento 
e lo spirito sparì. Il giorno seguente, Kuman tornò nella savana, cercando 
il posto dove aveva incontrato il gyina̰, ma quando lo raggiunse e chiamò 
il suo nuovo amico, nessuno rispose. Si sfregò sul viso il rimedio che gli 
aveva dato Kwaku Wara e subito vide un grosso serpente che riconobbe 
come il suo gyina̰. Sorpreso dal fatto di essere stato riconosciuto subito, 
il serpente chiese a Kuman cosa volesse e Kuman rispose che era andato 
lì solo per ringraziarlo per averlo accompagnato a casa la sera prima. 
Lo spirito, colpito dalla gentilezza di Kuman, gli donò alcune medicine 
importanti, un incenso per curare la malattia mentale ed un rimedio 
magico capace di far ritrovare la strada a chi si fosse perduto, così come 
era capitato a Kuman, sulla via del ritorno verso casa. Bastava lavarsi il 
viso con un po’ di quella medicina e sfregarsi bene gli occhi e subito la 
strada sarebbe stata facilmente ritrovata.
Poi chiese a Kuman di tornare ancora, portandogli tre uova e di lasciarle nel 
punto esatto dove aveva visto il serpente. Kuman rientrò all’accampamento, 
prese le uova e le portò al gyina.̰ Lo spirito lo ringraziò, dicendo che doveva 
andare via e il serpente fece lo stesso (sic), aggiungendo però che sarebbe 
tornato e che si sarebbero rincontrati. Per un certo periodo Kuman non vide 
più quel gyina,̰ ma un giorno, mentre stava lavorando al suo campo di ignami, 
colpì con la zappa un animale lungo e strano. Lasciò quella parte di terreno, 
ma quell’animale gli si ripresentò di fronte nell’angolo opposto del campo e 
continuò così per qualche tempo. Kuman riconobbe allora il suo gyina-̰serpente 
e gli versò addosso dell’acqua per scherzare, poi prese la via del ritorno 
all’accampamento, ma uno spino gli si conficcò nel piede (a questo punto del 
racconto, Kuman mi mostrò due cicatrici che aveva sul piede e mi disse che 
lo spino era entrato da una parte ed uscito dall’altra; cfr. testi p. 180-181) e 
così fu costretto a tornare al campo dove c’era quell’animale. Il serpente gli 
ordinò aspramente di prenderlo in braccio e coprirlo, perché stava morendo 
dal freddo. Kuman prese un recipiente, ci pose dentro l’animale e lo coprì con 
un pagne	bianco64. Poi il serpente reclamò quattro uova, che Kuman si premurò 
di portargli subito e da quel giorno lo spirito non si vide più. Kuman disse che 
aveva consultato molte volte il suo feticcio e che questi gli aveva sempre detto 
che quel gyina ̰sarebbe tornato, ma fino al 2006, non l’aveva ancora fatto.
64 Il bianco, nella regione kulango, ma anche in molta parte dell’Africa occidentale, è il 
colore usato in tutte le occasioni che hanno a che fare col sacro.
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Terza tappa: sogni rivelatori e prumo, gli spiriti degli antenati
“lɛ	mɩɩ́	dɩɔ̄	mɩ	taa	lɛ	hɔɔ́	hɛ	̄mʊm	dawakɔ,	lɛ	h�˷ʊ˷	yī”
“Così	dormo	da	solo	ed	è	come	un	sogno;	lui	viene...”
Per comprendere la profonda fiducia che i guaritori africani hanno nei sogni 
rivelatori, credo sia necessario innanzi tutto capire come viene interpretata 
l’esperienza onirica nella loro cultura.
Secondo i Kulango il sogno non è un’attività inconscia della mente, bensì 
un atto concreto che l’ṵsɛ, l’anima	agente, di una persona compie quando lascia 
il suo tɔgɔ, il corpo	materiale,	che lo racchiude per fare esperienze ultraterrene 
nel dʋ̰ʋ̰kɔ. Tutto ciò che accade all’ṵsɛ in questa dimensione della realtà è 
per il soggetto altrettanto formativo quanto ciò che gli accade nel mondo 
naturale e di conseguenza è altrettanto vero e credibile quanto ciò che gli 
deriva dalla vita di tutti i giorni.
Mentre ciò che vive l’ṵsɛ di una persona normale in questa dimensione 
risulta spesso troppo confuso da poter essere fruibile, durante le sue 
peregrinazioni nel dʋ̰ʋ̰kɔ, l’ṵsɛ del guaritore, più abituato al rapporto con le 
forze ultraterrene, può entrare in contatto molto più facilmente con il sapere, 
o la forza agente, la kpa̰yɔ di Yegomilia che pervade tutte le cose, oppure 
incontrare gli ṵsɔgɔ o i prumo65 dei suoi antenati, dai quali riesce spesso ad 
ottenere informazioni o spiegazioni riguardo a nuove tecniche di cura o 
ricette per la preparazione di medicine sino ad allora sconosciute.
Prumo e ṵsɔgɔ dunque, accanto ai gyina̰ṵ, sono le figure che permettono al 
guaritore di continuare per tutta la vita ad aumentare le proprie conoscenze, 
raggiungendo gradi sempre più profondi di consapevolezza della malattia e 
delle dinamiche dei processi di cura.
Nell’esperienza diretta di Kuman i sogni potevano presentarsi almeno 
in due modi principali: essere sollecitati come tecnica divinatoria, quindi 
manifestarglisi a seguito di rituali specifici, oppure presentarsi spontaneamente, 
senza richieste dirette da parte sua.
Nel primo caso, quando il vecchio guaritore riceveva un paziente per il 
quale non era in grado di individuare subito la causa ultima della malattia, 
spesso solo il sogno lo portava ad arrivare al fondo del problema e nella 
dimensione onirica Kuman riceveva notizie riguardo alle terapie da utilizzare.
Quando non sapeva come comportarsi di fronte a sintomi che non aveva 
mai incontrato, il guaritore passava la notte nella sua casa delle medicine, 
dove pregava gli antenati di accordargli il loro aiuto. Poi rimaneva lì a 
dormire e solitamente la soluzione del caso gli si palesava durante il sonno. 
Il giorno seguente si alzava, avendo in mente il rimedio giusto, entrava nella 
65 Per ṵsɔgɔ si intendono gli spiriti	agenti sia dei morti, sia dei vivi, che non hanno forma 
visibile, mentre i prumo (sing. pruŋo) sono qualcosa di simile ai nostri spettri, cioè spiriti di 
defunti che si rendono visibili sotto spoglie apparentemente umane.
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savana e le piante che gli servivano si piegavano verso di lui al suo passaggio 
e si offrivano da sole per essere raccolte.
Nei suoi sogni non sempre Kuman incontrava di persona i prumo dei suoi 
antenati; talvolta aveva solo la visione delle erbe che gli sarebbero servite 
per preparare il canari del malato, ma sapeva comunque che quell’aiuto 
veniva dai loro ṵsɔgɔ e lo accettava pieno di riconoscenza, ricambiandolo 
con sacrifici e preghiere. Altre volte durante il sonno era visitato dal suo 
gyina̰, che si comportava come i prumo, ed altre volte ancora il sogno veniva 
direttamente da Yegomilia, il Dio Supremo.
In una delle nostre conversazioni chiesi a Kuman se pensasse davvero 
che ogni pianta che sognava fosse effettivamente curativa e lui rispose che 
era certo che fosse così. Insistetti molto, chiedendogli cosa pensasse quando, 
dopo aver raccolto le erbe e preparato il canari per il malato, il paziente non si 
riprendeva. Kuman rispose che ciò non sarebbe stato possibile e che se anche 
le cose fossero andate come dicevo io, il problema non sarebbe sicuramente 
stato da ricercare nelle piante, ma nell’interpretazione che del sogno aveva 
fatto il guaritore: i sogni non mentono mai; se un rimedio ricevuto in sogno 
si rivela inefficace, significa che il guaritore lo usa per curare la malattia 
sbagliata (o la persona sbagliata) e per questo deve continuare a metterlo alla 
prova fino a scoprire quale sia la sua reale potenzialità.
Ogni pianta che cresce nella savana partecipa della kpa ̰yɔ dell’universo 
e per questo potenzialmente può curare ogni malattia dell’uomo. Il fatto è 
che nessun essere umano può conoscere tutte le piante del mondo ed è solo 
Yego, attraverso i suoi mediatori, i prumo, gli ṵsɔgɔ o i gyina ̰ṵ, che può dare 
all’uomo, se lo ritiene giusto e solo quando è necessario, una briciola in più 
della sua conoscenza.
Nel secondo caso i sogni rivelatori possono presentarsi al guaritore 
spontaneamente e senza che costui abbia preparato l’incontro con gli abitanti 
del dʋ̰ʋ̰kɔ attraverso i rituali di purificazione previsti.
Quando ciò avviene, essi di norma non contengono nuove informazioni 
sulle piante o sui metodi di cura, ma sono portatori di messaggi di altra natura, 
ad esempio inviti speciali ad importanti appuntamenti fuori del normale, di 
modo che il guaritore, nei giorni successivi al sogno, si prepari ritualmente, 
portando le offerte necessarie agli spiriti della savana	e sacrificando il dovuto 
ai prumo dei suoi antenati, per poi chiudersi nella casa delle medicine, dove 
verrà visitato da una Presenza, con la quale farà una sorta di addestramento 
supplementare, che potrà durare qualche ora o addirittura diversi giorni.
Kuman mi disse che di tanto in tanto, mentre dormiva, riceveva la 
visita del pruŋo di Kwaku Wara, che gli chiedeva di prepararsi per la notte 
successiva, quando sarebbe tornato per insegnargli qualcosa di nuovo. A 
volte il pruŋo del suo antico maestro indicava anche il nome di qualche altra 
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persona che Kuman doveva invitare all’incontro e che avrebbe condiviso con 
lui quell’esperienza sovrannaturale.
Il pruŋo di Kwaku Wara si manifestava poi a Kuman regolarmente 
qualche giorno prima della festa annuale delle medicine. Quando la data si 
avvicinava, Kuman riceveva una serie di segni, sia dal suo maestro, sia dai 
gyina̰ṵ della savana, ma di questo aspetto si tratterà in dettaglio più avanti 
(p. 64 e seguenti).
È importante sottolineare che sia la relazione tra il guaritore e i prumo o 
gli ṵsɔgɔ dei suoi antenati, sia quella tra lui e il suo spirito guida richiedono 
una sorta di scambio. Prumo, ṵsɔgɔ	e gyina̰ṵ rispondono infatti alla chiamata 
del loro favorito solo se vengono regolarmente rispettati i culti a loro dovuti 
ed offrono la loro conoscenza in cambio di rispetto e sacrifici.
La kpa̰yɔ del guaritore e dei suoi rimedi
“lɛ	hɛrɛ	kpay̰ɛ’rɛ	hɔ	drunya’rɛ-dɩ	dugu,	a	Yègo	gyere	nyá-̰ŋa	siṵ’nɩ↓?”
“E	quel	potere	che	una	volta	era	nel	mondo,	Yego	l’ha	messo	nelle	piante?”
È opportuno chiarire in breve che cosa sia la kpa̰yɔ nel pensiero kulango e 
quale sia il suo ruolo nel processo di cura e guarigione del malato. Fino ad 
ora si è fatto riferimento al termine kpa̰yɔ traducendolo genericamente come 
“forza mistica”, o “forza agente sovrannaturale”, ma per capirne fino in fondo 
il valore bisogna allargare la prospettiva.
Si è già visto che in Africa si ritiene comunemente che solo le persone 
dotate di un dono speciale possano rivestire ruoli specifici per i quali devono 
entrare in contatto con presenze di diversa natura e che tra queste persone 
vanno certamente annoverati i guaritori tradizionali (ma non di necessità gli 
erboristi), i cacciatori, le ostetriche, gli indovini, gli stregoni, i sacerdoti della 
terra e i seppellitori di cadaveri.
La letteratura etnografica sull’argomento è piuttosto ricca e ci ha abituato 
ad immaginare questo dono speciale come una sostanza fisica, o un difetto 
visibile che va ricercato nel corpo del praticante, come nei casi del mangu 
degli Azande66, o quello dell’evur	dei Mafa67, una sorta di polipo dotato di 
poteri magici che si troverebbe nello stomaco di alcune persone.
Per i Kulango questo dono speciale è invisibile; come l’anima vita, la 
ma ̰yɔ, esso risiede nel sangue delle persone, di tutte le persone, e si chiama 
kpa ̰yɔ68.
66 Cfr. Evans-Pritchard 1976.
67 Cfr. P. Boyer 1983:47.
68 Forse non è un caso che le due parole may̰ɔ e kpay̰ɔ abbiano lo stesso esponente di 
classe -yɔ.
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La kpa ̰yɔ non è dunque una sostanza fisica, bensì una forza, intelligente 
ed agente, che pervade tutte le creature animate dell’universo, naturali o 
sovrannaturali, e che proviene direttamente da Yegomilia, il Dio creatore. 
Quando provai a chiedere a Kuman di spiegarmi chi fosse Yegomilia, lui 
non riuscì a dirmi altro che “Yégo	hɛ	̄kpa ̰yɔ”, Yego	è/fa	la	kpa ̰yɔ cioè l’essenza 
divina è costituita dalla stessa forza agente che vive nelle sue creature, e 
la kpa ̰yɔ è dunque il soffio divino che anima il mondo. Ciò che distingue 
le persone comuni dai professionisti del dʋ̰ʋ̰kɔ non è quindi la presenza o 
l’assenza di questa sostanza vitale, bensì la sua quantità: tanto più un uomo 
è dotato di kpa ̰yɔ, tanto più egli è in grado di entrare in contatto con le forze 
sovrannaturali e di manipolarle.
Un concetto simile lo si ritrova nel pensiero Gun (Benin). Secondo i Gun 
l’uomo è costituito da corpo, sɛ ́e yɛ.́ Lo yɛ ́è l’ombra dell’essere umano, l’anima 
vita che lo accompagna nel suo viaggio terreno e che si perde nel momento 
del trapasso, mentre il sɛ ́è lo spirito agente dell’individuo, che risiede nel 
sangue e lascia il corpo della persona durante il sogno o al momento del 
decesso e che gli stregoni possono danneggiare con le loro pratiche. Sɛ ́ in 
Gun significa anche destino e sɛǵbo, “grande destino”, è uno dei nomi di 
Ma ̌wu, il Dio creatore. Ciò significa che ogni essere umano in qualche modo 
è parte dell’essenza del sɛ ́dell’universo, di Ma ̌wu, e anche in questo caso, i 
guaritori e gli stregoni sono coloro che possiedono una quantità maggiore di 
sɛ ́rispetto alla gente comune69.
Sia nel pensiero kulango che nel pensiero dei Gun, i professionisti del 
mondo ultraterreno possono addestrare la propria forza agente ed aumentarne 
il potere, non solo attraverso veri e propri esercizi, ma anche contraendo 
accordi con agenti sovrannaturali disposti a prestare parte del loro potere in 
cambio di offerte e sacrifici.
Nel pensiero kulango, inoltre, stando alle parole di Kuman la	kpa̰yɔ è un’entità 
senziente e indipendente, perché egli mi disse che, quando un guaritore raccoglie 
le piante curative, deve offrire loro un uovo o una noce di cola, chiedendo 
perdono per il danno che arreca, e domandando direttamente alla loro kpa̰yɔ di 
rimanere in quelle parti che asporta, affinché il suo rimedio possa essere efficace.
Quando il guaritore prepara il canari delle medicine, egli deve essere 
ritualmente puro, per avere il massimo di kpa ̰yɔ disponibile da incanalare in 
esso e infine invoca i prumo dei suoi antenati, chiedendo loro di aggiungere 
alle erbe anche la loro personale kpa ̰yɔ, in modo da rendere le medicine 
ancora più potenti.
Si potrebbe ritenere – e quanto meno così mi pare di dover concludere – 
che nel pensiero kulango tutto il potere curativo della medicina tradizionale 
risieda nella sola kpa̰yɔ dell’universo e che le piante / le medicine non siano 
altro che il supporto materiale in cui questa forza agente viene in qualche 
69 Su questo punto si veda P. Saulnier 2009.
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modo ritualmente e magicamente confinata per poter essere somministrata 
al momento opportuno alla persona che ne ha bisogno. Se poi si considera 
che nel pensiero africano tradizionale la malattia non è nient’altro che il 
sintomo di una rottura dell’equilibrio naturale delle cose, non è affatto strano 
prevedere, come unico rimedio per essa, un balsamo potente come la stessa 
forza dell’universo, chiamato a ristabilire l’ordine perduto.
Risulta così più comprensibile anche l’affermazione di Kuman riguardo ai 
sogni e al fatto che una pianta sognata dal guaritore non può non curare, perché, 
se è vero che la kpa̰yɔ è l’unica sostanza curante, deve anche essere vero che in 
realtà poco importa quale tipo di erba si utilizzi come suo veicolo di trasmissione.
Divieti alimentari, sacrifici e feticci del guaritore
“Mɩ	kyízʊ̰rʊ̰	wɩn̰ɩ	lɛ	dā,̰	ʊ̰	mɩ-rɔ	pa	ka”	
“I	tabu	che	mi	hanno	imposto,	li	osservo	ancora	tutti!”
Il continuo contatto con il mondo del dʋ̰ʋ̰kɔ e con le creature pericolose che 
lo abitano mette gli uomini in una posizione di costante rischio. Per garantirsi 
una vita tranquilla essi devono negoziare la pace con le presenze del luogo e 
divieti alimentari, sacrifici e feticci sono gli strumenti per ottenere questo 
equilibrio costantemente ricercato e perennemente precario.
I divieti alimentari sono il primo fattore di protezione. Essi rappresentano 
una sorta di carta d’identità della persona, essendo ereditati dai propri 
antenati ed essendo nati spesso da una storia che si perde nella notte dei 
tempi e che coinvolge in qualche modo un animale ed il primo fondatore di 
un lignaggio (o segmento di lignaggio). Rispettando i divieti alimentari del 
proprio lignaggio ci si assicura la protezione dei propri antenati e ci si sente 
giustificati come elementi positivi della comunità del villaggio. Confrontare 
la carta dei divieti alimentari familiari di ciascuno è un esercizio altamente 
interessante, soprattutto in un contesto, come quello kulango, che, pur 
dichiarandosi fortemente matrilineare, presenta una serie notevole di tratti 
misti. Spesso infatti, come era il caso di Kuman, un soggetto kulango eredita i 
divieti alimentari non solo dello zio materno, ma anche del padre biologico e 
di conseguenza nello stesso lignaggio persone diverse finiscono per avere un 
centro di divieti comuni e una periferia di divieti differenti sulla base della 
propria genealogia sui due lati della parentela.
Kuman rispettava il divieto alimentare della na̰bai, la piccola antilope 
rossa, come suo padre Kofi Djedwa, e allo stesso tempo non mangiava 
nemmeno olio crudo e somara, un frutto amarissimo di un tipo di acacia 
chiamata kyompia in Kulango, esattamente come faceva suo zio materno 
Yao Kra. Il nostro portavoce, Thomas Kwame, dello stesso matrilignaggio di 
Kuman osservava come divieto olio crudo e somara, ma anche la vipera, come 
faceva a suo tempo il suo padre biologico.
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Va sottolineato che i divieti alimentari di questo genere vengono di norma 
rispettati anche da gente come Thomas Kwame che dichiara di non professare 
più la religione tradizionale e ciò dimostra quanto essi siano ancora ritenuti 
fondamentali per il mantenimento dell’equilibrio della vita del villaggio. 
Rispettare i divieti alimentari della famiglia equivale esattamente a dimostrare 
nella maniera più inequivoca il rispetto per i propri antenati, ed infrangerli 
mette il soggetto in una condizione di impurità rituale.
Oltre alle proibizioni alimentari familiari un guaritore tradizionale deve 
poi rispettare una serie di altri divieti (alimentari e non) che gli vengono 
imposti dal suo maestro, o dai suoi maestri, nel corso della sua formazione 
e che servono come dimostrazione del suo reale coinvolgimento nella 
professione. La funzione principale di questi ulteriori divieti è quella di 
rafforzare il legame magico tra il guaritore e la kpa̰yɔ universale: in un certo 
senso, rispettando i divieti, il guaritore offre a Yego qualcosa di sé e ne riceve 
in cambio sostegno e benevolenza.
Kuman ricevette tutti i suoi divieti professionali da Kwaku Wara, che gli 
impose una relazione molto speciale con il fuoco. Il fuoco era per Kuman 
l’elemento naturale per eccellenza, quello che un guaritore non poteva 
permettersi di sottovalutare, quello che con il suo calore portava ad ebollizione 
i rimedi e dava modo alle sostanze magiche di impregnare gli amuleti di 
protezione che creava ogni anno in occasione di una festa particolare di cui 
si tratterà più avanti. Non fu un caso che il giorno in cui il vecchio guaritore 
decise di mettermi alla prova, mi portò nella capanna delle medicine e mi 
mostrò la sua potenza ingoiando davanti a me un tizzone ardente senza che il 
fuoco gli bruciasse la gola, la lingua o le labbra.
I divieti legati a questo strettissimo rapporto che aveva con il fuoco 
imponevano a Kuman di smettere di mangiare ogni volta che una donna, 
spazzando il cortile, alzava scintille dal focolare domestico, o quando esse 
erano sollevate dal vento. La stessa cosa era imposta a Kuman quando 
qualcuno si permetteva di prendere un tizzone ardente dal focolare vicino 
al quale egli sedeva, oppure quando, mentre mangiava, si sentiva un colpo 
di fucile in lontananza, o ancora, ogni volta che qualcuno starnutiva in sua 
presenza, o gli passava alle spalle: se una di queste cose succedeva senza 
che Kuman abbandonasse il pasto, il vecchio guaritore era certissimo che 
sarebbe potuto morire.
Esistono poi alcuni divieti legati ai rimedi. Essi possono essere rovinati per 
esempio se qualcuno prende della legna o del carbone da sotto il canari in 
ebollizione, o quando, e questo è il caso peggiore, una donna vede o tocca il canari 
durante il suo ciclo mestruale. Se ciò accade, la donna può diventare sterile.
Infine vi è una serie di divieti alimentari temporanei che il guaritore può 
imporre ai suoi pazienti durante il trattamento. Il ruolo di questi divieti 
è di creare un collegamento rituale tra il malato, la malattia, le medicine 
del guaritore e la kpa̰yɔ universale. Il loro rispetto è il segno della volontà 
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del malato di sottomettersi alle decisioni della kpa̰yɔ e allo stesso tempo gli 
permette di dimostrare nei fatti il suo pentimento per ogni possibile offesa 
arrecata agli antenati o a qualsiasi altra presenza sovrannaturale. Solo quando 
il paziente si sente meglio e ripaga il guaritore dei sacrifici offerti alle piante 
ed eventualmente agli altri abitanti del dʋ̰ʋ̰kɔ può abbandonare questi divieti.
Il secondo anello della catena di protezione contro gli agenti 
sovrannaturali è rappresentato dai sacrifici rituali di oggetti (uova o noci di 
cola) o animali (capretti o piccole prede) a feticci o spiriti con i quali si ha 
un legame particolare.
Per quanto concerne i sacrifici che il guaritore deve offrire alla kpa ̰yɔ 
delle piante, essi consistono normalmente in piccole cose, come uova o noci 
di cola. Kuman diceva che di solito portava alla pianta un oggetto simile, 
per dimensione, alla parte che avrebbe asportato, così, se stava cercando 
solo una piccola scheggia di corteccia, portava con sé un uovo, mentre se 
aveva intenzione di rimuovere una grossa radice, poteva lasciare al suo 
posto una o due noci di cola rossa.
Altri sacrifici, di solito ben più consistenti, vanno poi offerti agli antenati 
quando si chiede il loro intervento per la soluzione di un caso particolarmente 
complicato, o per pregarli di perdonare un’azione impura o irrispettosa della 
tradizione commessa dal malato. In questi casi uova e noci di cola non sono 
sufficienti e c’è bisogno di sgozzare almeno una piccola vittima, un pollo o 
un capretto, ma il guaritore può anche ricevere l’ordine di imporre al malato 
un sacrificio più importante, un montone o un bue, per lavare l’offesa fatta 
al villaggio degli antenati. In questo caso il guaritore chiede alla famiglia del 
paziente di procurare la vittima sacrificale, ma, se il malato sta troppo male 
e rischia di morire in breve tempo, egli stesso può offrire il sacrificio in vece 
sua, aspettando fino alla fine del trattamento per essere ripagato dell’animale 
che è stato forzato ad anticipare per ottenere la guarigione del paziente. In 
tal caso, se il malato alla fine non restituisce l’animale immolato, la malattia 
è destinata a ritornare, questa volta portandolo alla morte.
Un’altra occasione in cui un guaritore deve immolare sacrifici importanti 
è la ricorrenza della festa annuale dei rimedi, ma di questo si parlerà in 
dettaglio più avanti.
L’ultimo anello è infine costituito dai feticci. Nella regione kulango esistono 
feticci collettivi, come il Truyego di Nassian (parola composta da trugo 
“foresta” e Yego	“dio”), che godono di un culto ufficiale e hanno un sacerdote 
dedicato, feticci familiari, normalmente costituiti da elementi naturali (rocce 
o sim.) nascosti in qualche punto della ben o dell’accampamento e feticci 
personali, spesso costruiti ad	hoc dai maestri dell’occulto con ogni genere 
di ingredienti (stoffa, terriccio, sangue, peli ecc.) e custoditi gelosamente 
in sacchettini di pelle che di norma si portano addosso. Anche i guaritori 
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si affidano ai loro feticci e spesso questi elementi rappresentano l’ultima 
risorsa alla quale fanno riferimento nel caso in cui non riescano a venire a 
capo di un caso complicato.
Il rapporto tra Kuman e il suo feticcio era talmente evidente che in ogni 
discussione esso veniva nominato, per una ragione o per l’altra. Lo ricordo 
perché, a causa della continua presenza della parola kpalɩgʋ̰, “feticcio”, nei 
suoi discorsi, durante uno dei nostri primi incontri mi capitò di chiamare il 
vecchio guaritore kpalɩsɛ, féticheur, e lui si arrabbiò moltissimo, pretendendo 
di essere chiamato warɩsɛ, guaritore, perché, disse, un guaritore ha, è vero, una 
relazione particolare con il suo feticcio, che lo aiuta in moltissime occasioni, 
ma non lo usa per guadagnare denaro, come invece fanno molti féticheur.
La relazione del guaritore con il suo feticcio è dunque un fatto privato e 
tale deve rimanere.
Kuman aveva moltissimi feticci, ma il principale era costituito fisicamente 
da una pietra, non molto grande ma pesantissima, che il vecchio guaritore 
aveva trovato vicino al suo accampamento. Erano anni che Kuman cercava 
un feticcio potente, aveva offerto moltissimi sacrifici per trovarne uno, ma 
non era mai riuscito ad ottenere ciò che voleva, finché un bel giorno, al limite 
del campo, notò una roccia che non aveva mai visto e che non poteva essere 
sollevata nemmeno da sette70 uomini forti. Kuman chiamò a raccolta amici e 
parenti e alla fine insieme riuscirono a smuoverla e la portarono al villaggio, 
vicino alla ben del guaritore, dove può essere vista solo quando essa stessa 
decide di rivelarsi. Questo fatto avvenne molti anni prima del nostro incontro; 
da allora infatti Kuman ebbe ancora sei figli maschi e la figlia femmina71.
Quando aveva problemi con il suo lavoro o con i suoi campi, Kuman si 
rivolgeva al suo feticcio che era in grado di aiutarlo in ogni occasione.
Guarigione, magia e stregoneria
“bɔɔ	hɛɛn’nɩ	dɛ,	drɛsɛgɛ	hʊ̰-rɔ,	háa̰	̰kʊ˥”
“C’è	un	tipo	laggiù,	ha	la	stregoneria,	uccide”
Guarigione, magia e stregoneria in Africa sono tre dimensioni della stessa 
realtà sovrannaturale del dʋ̰ʋ̰kɔ. Se è vero che il più delle volte una malattia 
difficile da curare è il sintomo esterno di un danno all’anima o alla forza vitale 
del malato, è anche vero che la sua causa è da ricercare nel mondo ultraterreno 
e di conseguenza la cura stessa deve avere un’origine in quel mondo.
Nella cultura Bawlé, una malattia incurabile di questo tipo, verrebbe 
classificata come àtré, “il	fenomeno	più	inquietante,	l’inesplicabile	che	contraddice	
70 Il sette è un numero simbolico in tutta l’Africa mande tradizionale.
71 Nel discorso di Kuman questa osservazione vuole essere puramente indicativa della 






Nel pensiero kulango danni e benefici all’anima-vita, ma̰yɔ dell’essere 
umano sono dovuti ad un danno o ad una ristrutturazione del flusso regolare 
della kpa̰yɔ nel suo sangue / corpo. A parte gli agenti sovrannaturali per 
eccellenza, gli antenati o i gyina̰ṵ, soltanto i guaritori (warɩsɔgɔ) e gli stregoni 
(drɛsɔgɔ – probabilmente da dɩryɔ “notte” + sɔgɔ morfema	plurale	che	indica	la	
persona), tramite la manipolazione della kpa̰yɔ dell’universo, possono incidere 
sull’integrità della ma̰yɔ delle persone comuni e di conseguenza sulla loro 
salute, coerentemente con i propri scopi positivi o negativi.
Guaritori, maghi e stregoni sono dunque operatori del sovrannaturale che 
agiscono sfruttando le stesse conoscenze e le stesse sostanze mistiche e proprio 
per questo motivo anche coloro che dichiarano di operare solamente per il 
bene delle persone sono temuti, rispettati, ma spesso anche tenuti quanto 
possibile a distanza dagli altri membri della comunità che hanno paura di 
loro perché di fatto potenzialmente molto pericolosi73.
Per molte genti Akan invece, la stregoneria (bayi)	ha una lettura inequivoca, 
che può essere riassunta così con Debrunner (1961): “[...]	some	supernatural	
power	of	which	man	can	become	possessed,	and	which	is	used	exclusively	for	evil	
and	antisocial	purposes”.
Ciò che resta invariato è il fatto che di fronte ad un caso di stregoneria	in 
contesto kulango, il primo passo dell’itinerario terapeutico prevede il consulto 
con un guaritore tradizionale, con un indovino o con un controstregone, 
il quale avrà il compito di identificare lo stregone ed eventualmente di 
programmare la strategia di contrasto del suo attacco. Il primo luogo in cui di 
norma si cerca lo stregone è la cerchia della famiglia allargata della vittima, 
poiché un atto di magia nera deriva sempre da rivalità personali, o invidie 
private legate a interessi in conflitto che non possono che nascere all’interno 
dei circuiti di mutua assistenza e spesso di convivenza forzata dello stesso 
segmento di lignaggio.
Secondo il pensiero kulango, un drɛsɛ, uno stregone, può attaccare la sua 
vittima con il solo potere magico entrando in essa attraverso la sua immagine 
riflessa, la sua dṵṵlio, l’ombra animata74, oppure facendole bere del veleno 
caricato della sua kpa̰yɔ cattiva. Anche in questo caso ciò che danneggia la 
persona non è una sostanza fisica che le viene somministrata, bensì la negatività 
72 F. Crevatin 2008:153.
73 Come scrive Barnard a proposito dei Nharo: “People	who	are	skilled	in	good	medicine	often	
know	how	to	make	evil	medicine	too [...]” (1979:68).
74 Debrunner (1961) dice invece che secondo gli Akan, gli stregoni, per “mangiare” l’anima-
vita delle loro vittime, passano attraverso i polmoni o attraverso piaghe infette e aperte.
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magica che in tale sostanza viene abilmente convogliata. Per questo motivo 
Kuman descriveva il processo di cura di una vittima della stregoneria come 
una lotta magica tra il warɩsɛ e il drɛsɛ, che poteva essere vinta soltanto da chi, 
fra i due, godeva di una forza agente (kpa̰yɔ) maggiore rispetto all’altro.
Talvolta il guaritore non si accorge subito che una malattia è causata 
da uno stregone, poiché il malato non presenta segni particolari. In questi 
casi, per accertarsi della cosa, il guaritore si affida alla sensibilità dei suoi 
rimedi magici, che sono sempre presenti nella sua capanna delle medicine: 
dopo aver recitato le formule del caso, entra nell’ambiente protetto della 
capanna e mostra ai rimedi magici il canari	del malato; se essi si “piegano” sul 
contenitore, ciò significa che la malattia è dovuta all’attacco di uno stregone, 
se invece essi restano tranquilli sui loro scaffali, la malattia ha un’origine 
diversa (naturale o legata agli antenati).
Quando un guaritore prepara un canari per una vittima di stregoneria, le 
formule che recita sulle medicine servono allo stesso tempo a curare fisicamente 
il paziente e ad attaccare magicamente lo stregone, facendo ricadere su di lui 
gli effetti del suo stesso incantesimo. Per questa ragione, dopo aver chiesto 
protezione ai suoi antenati e agli spiriti delle piante tenendo il canari nella 
mano destra, il guaritore lo “passa” poi alla mano sinistra, che è collegata 
al buio e a tutte le cose negative, di modo che la cattiveria contenuta nella 
malattia del paziente possa rivoltarsi contro lo stregone, passando per una 
“porta” privilegiata, che si trova sempre alla sinistra dell’agente.
Se la kpa̰yɔ dello stregone è maggiore rispetto a quella del guaritore 
il malato è destinato a soccombere. L’incantesimo di uno stregone può 
infatti colpire solo la persona per la quale è stato preparato e non può mai 
cambiare destinatario. Per questo motivo anche se il guaritore perde una 
battaglia magica non viene a sua volta colpito dall’azione dello stregone. 
Va poi aggiunto che i guaritori, come tutti gli altri operatori dell’occulto, 
vivono costantemente coperti da una quantità di amuleti di protezione e di 
conseguenza si reputano praticamente inattaccabili.
Proprio perché è consapevole del potere magico del guaritore, lo stregone 
tende ad attaccare le sue vittime quando sono, per qualsivoglia ragione, 
più esposte: quando queste sono donne, durante il loro ciclo mestruale, un 
periodo nel quale esse non possono toccare il canari delle medicine in quanto 
impure. Se questo accade, c’è davvero poco spazio per sperare in una ripresa, 
dato che il guaritore non può far altro che aspettare la fine del ciclo per poter 
iniziare il suo trattamento, quando l’attacco dello stregone ha già avuto quasi 
una settimana di vantaggio sul suo potere di intervento.
Ci resta infine da cercare di approfondire un ultimo aspetto importante, 
quello della preparazione di amuleti protettivi, un compito che è affidato a 
guaritori tradizionali con una formazione completa.
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L’azione del guaritore è l’esercizio di un potere magico positivo da parte di un 
professionista che cura i suoi pazienti con il coinvolgimento magico dell’universo, 
delle piante e degli antenati nella preparazione delle medicine, ma una parte 
considerevole dei rimedi preparati da un warɩsɛ ha lo scopo di evitare situazioni 
sgradevoli, di accrescere le capacità dell’individuo e di proteggerlo dall’invidia e dalla 
gelosia di parenti e vicini di casa. Tali rimedi sono costituiti sia da composti erbacei, 
sia da amuleti in metallo ed altri oggetti più o meno comuni. Kuman aveva appreso 
l’arte di “caricare” magicamente questi rimedi dal suo ultimo maestro, Kwaku Wara.
Ogni rimedio magico ha un nome specifico che lo designa, un nome che 
sembra avere in sé lo stesso potere magico dell’oggetto, come subito vedremo.
Kuman conosceva ed era in grado di preparare nove di questi rimedi. 
Nel corso di un incontro specifico mi confidò il nome di ognuno di essi e 
mi spiegò le proprietà di ciascuno, evitando di entrare nel dettaglio di uno 
solo di essi poiché, secondo Thomas Kwame, il mio portavoce, quello doveva 
essere il più potente e probabilmente l’unico in grado, se del caso, di uccidere.
I nove rimedi di cui mi parlò Kuman sono: Gyara (“leone”); Tiŋo (significato 
ignoto); Tiniŋoro (significato ignoto); Drunya (“mondo” voce di origine ultima 
araba tramite le lingue mande); Nibo (significato ignoto); Koteŋo (significato 
ignoto, anche se la seconda parte del composto, Teŋo significa “orecchio”); 
Mar̰am̰iriŋo (significato ignoto, ma mar̰a ̰ significa “fare	una	consultazione”); 
Kɔrɔtɩ (“piaga”) e Gyobri (significato ignoto).
Gyara serve per gli affari e per ottenere buoni risultati nei contesti giuridici; 
è un rimedio fatto di erbe ed altre sostanze con il quale ci si deve lavare. Kuman 
diceva che quando ci si lava con gyara e se ne beve un po’ si ha la capacità 
di scegliere sempre le parole giuste per tirarsi fuori dai guai. Può essere usato 
anche dai cacciatori o dalla gente comune che va nella savana, dove si possono 
incontrare animali pericolosi: in questo caso è sufficiente gridare il nome del 
rimedio e gli animali scappano. Gyara sembra implicare un rapporto molto 
stretto con il guaritore: Kuman mi disse che in una partita di calcio, se lui 
stesso avesse lavato personalmente i piedi dei calciatori della squadra che 
proteggeva e si fosse poi ritirato nella casa delle medicine, dove fosse rimasto 
raccolto in meditazione per tutta la durata dell’incontro, la squadra avrebbe 
sicuramente vinto il match. Kuman aveva fatto questo esempio, perché 
eravamo alla fine di luglio 2006, nel periodo delle semifinali dei mondiali 
di calcio e aveva aggiunto, scherzando, che, se la squadra nazionale ivoriana 
avesse portato un po’ di quel rimedio in Europa, gli Elefanti (cioè i calciatori 
della Costa d’Avorio) avrebbero sicuramente vinto la coppa.
Nibo è un bracciale di protezione che i cacciatori indossano all’altezza della 
spalla. Se entrano in foresta con Nibo ed incontrano un animale pericoloso, questo 
cade a terra morto senza bisogno di alcun intervento da parte del cacciatore75.
75 Mi chiedo se questo amuleto abbia qualcosa a che fare con il catalizzatore di nyama 
usato dai cacciatori Donzo v. Dieterlen 1988.
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Drunya serve per sentirsi a proprio agio in ogni luogo e in ogni situazione.
Mar̰am̰iriŋo serve per curare la malattia mentale; è un rimedio che deve 
essere bollito e inalato e con il quale ci si deve lavare. È importante sottolineare 
che la malattia mentale è considerata sempre di origine sovrannaturale, 
causata dall’azione di uno stregone o di jinn maligni e di conseguenza non 
può che essere trattata con rimedi magici76.
Kɔrɔtɩ serve per la cura di piaghe profonde ed infette; è un rimedio 
erboristico che ha meravigliosi effetti terapeutici reali. Kuman però lo 
aveva inserito nel gruppo dei rimedi magici probabilmente per influsso 
della vicina cultura Akan, nella quale si ritiene che proprio le piaghe siano 
una porta privilegiata dalla quale gli stregoni possono entrare per rubare 
l’anima-vita dell’uomo.
Tiŋo serve per proteggere lattanti particolarmente piccoli e malaticci o 
bambini nati prematuri e farli crescere più forti; è un altro rimedio naturale 
che però, visto il suo scopo di tenere in questo mondo creature che paiono 
voler tornare nell’aldilà ancor prima di aver vissuto, è considerato magico.
Tiniŋoro è un bracciale magico che serve per migliorare il rendimento 
scolastico, soprattutto la scrittura.
Koteŋo è un rimedio protettivo che produce rumori sordi, come di qualcosa 
che ribolle, quando un malintenzionato si avvicina alla casa delle medicine.
Per quanto riguarda Gyobri, Kuman aveva inizato a dire che, se un uomo 
cattivo, uno stregone, si fosse avvicinato alla sua casa, questo rimedio avrebbe 
prodotto un rumore secco, come kpu! e che quell’uomo non sarebbe potuto 
entrare; poi si era corretto, dicendo che quello era il compito di Koteŋo e che 
sarebbe stato meglio non parlare di Gyobri77.
Le particolarità di questi rimedi rispetto agli altri, quelli puramente 
curativi, sono due: da un lato essi non vengono preparati singolarmente 
per una persona specifica e dall’altro, proprio in virtù della loro essenza, 
possono essere “caricati” soltanto in occasione della festa annuale delle 
medicine e la loro preparazione costituisce parte della manifestazione del 
potere del guaritore.
76 Più o meno la stessa cosa deve valere per i Dogon, dato che, presentando un caso di 
studio, B. Fiore e P. Coppo (1988:18) scrivevano: “Il	guaritore	 lo	ha	guardato	bene	e	ha	
detto	che	si	trattava	di	yeban	e	chi	è	attaccato	dagli	yeban	e	non	è	curato	diventa	sicuramente	
keke.	Ha	preparato	 i	 rimedi,	 li	ha	provati.	Dopo	qualche	 tempo	 lo	ha	mandato	via	dicendo	
di	non	poter	 sopportare	 su	di	 sé	 la	dose	della	malattia,	 che	è	 troppo	 forte” In questo caso 
specifico il paziente era affetto da tripanosomiasi, una malattia che il soggetto aveva 
preso in Costa d’Avorio e che era sconosciuta sugli altipiani Dogon del Mali.
77 La stessa pratica sembra essere comune ai Bissa del Burkina Faso, Samuelsen 





La festa delle medicine
“A	zɩ	ʊ́a	dɩ	̄hɛrɛ	gbigɛ’rɛ↓?”
“E	come	celebri	quel	giorno?”
La festa annuale delle medicine di Kuman era una ricorrenza che coinvolgeva 
sia il guaritore, sia la sua comunità di villaggio. In quell’occasione la comunità 
si stringeva attorno al garante della sua salute e lui dimostrava a tutti, anno 
dopo anno, il suo potere. Secondo Kuman si trattava di un evento comune a 
tutti i guaritori della regione e quindi non è da considerarsi una pratica del 
singolo, ma un tratto culturale di area. È, questo, un problema delicato, perché 
fino ad oggi non sembrano esistere paralleli nelle pratiche legate alla medicina 
tradizionale in Africa occidentale e solo future ricerche potranno chiarirlo 
adeguatamente.
La festa delle medicine di Kuman ha tre aspetti concomitanti. È una 
festa nel corso della quale il guaritore rinsalda la propria alleanza con 
Yego, gli antenati, gli spiriti della savana, la kpa̰yɔ dell’universo, le piante 
medicamentose e i rimedi preparati; è un ringraziamento solenne alle forze 
sovrannaturali che contribuiscono alla buona riuscita delle opere del guaritore; 
è la manifestazione pubblica del potere magico e curativo del guaritore, una 
forte asseverazione della continuità e legittimità del suo ruolo sociale.
La prima parte della festa si svolgeva in una dimensione privata, mentre 
la seconda, con i riti conclusivi, culminava in un ricco banchetto pubblico. Il 
periodo per la celebrazione era la fine della stagione secca dell’harmattan, tra 
febbraio e l’inizio di marzo. Nel calendario kulango si tratta del mese di Gyɛmɛnɛ, 
che è considerato il periodo più pericoloso dell’anno perché è quello in cui Yego 
viene nel mondo per bilanciare il numero delle nascite e delle morti, portandosi 
via diverse vite umane. Se si considerano le statistiche, in effetti è vero che alla 
fine della stagione secca il numero dei morti supera di gran lunga quello delle 
nascite, ma ciò non sorprende dato che durante l’harmattan le temperature di 
notte possono scendere fino ai 14 o 15 gradi, mentre nel corso della giornata si 
possono anche superare i 40° e lo sbalzo termico crea gravi disagi a chi soffre 
di problemi respiratori o cardiocircolatori. Inoltre nella stagione secca anche le 
coltivazioni producono poco e spesso vengono rovinate dagli animali selvatici 
che, per trovare un po’ di acqua, si avvicinano ai villaggi umani.
Il mese di Gyɛmɛnɛ è dunque un momento molto importante della vita 
kulango e non è sicuramente un caso che la festa delle medicine venisse 
celebrata proprio in quel periodo.
Kuman mi descrisse gli eventi in questo modo.
All’avvicinarsi della data stabilita il guaritore riceveva messaggi dai prumo 
degli antenati e dal suo spirito guida, che gli dicevano di cominciare a prepararsi 
ritualmente, perché la festa delle medicine si stava avvicinando. Gli chiedevano di 
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preparare sacrifici e di portare in foresta noci di cola, caolino, acqua pura e qualche 
pollo da offrire ai gyina̰ṵ e, più la data si avvicinava, più le richieste diventavano 
insistenti: mentre era nella savana a raccogliere le erbe che gli servivano per la 
preparazione della festa, o di notte mentre dormiva, i gyina̰ṵ gli facevano visita e 
gli ripetevano incessantemente: “la festa si avvicina, devi essere pronto”. Secondo 
Kuman (cfr. testi, p. 198) ogni vero guaritore kulango avrebbe dovuto celebrare la 
stessa festa nello stesso momento, che cadeva di norma dieci giorni dopo la luna 
nuova di Gyɛmɛnɛ. Allo stesso tempo la stessa festa veniva celebrata dai gyina̰ṵ nella 
savana. Questo fatto mette in evidenza la continuità reale tra i due piani del mondo, 
quello umano, naturale e sociale e quello non-umano, sovrannaturale e anti-sociale. 
Il fatto che la celebrazione dovesse avvenire esattamente nel giorno stabilito era 
stato sottolineato molto fermamente da Kuman, il quale diceva che, per essere sicuri 
della data esatta, bisognava fare molte consultazioni.
Quando il giorno arrivava, Kuman si alzava molto presto per svolgere la parte 
privata del rito prima che la gente del villaggio si svegliasse. Prendeva il suo 
gallo migliore e andava sulla tomba di Kwaku Wara, dove sacrificava l’animale, 
chiedendo al maestro di concedergli il suo sostegno durante quel giorno, nel 
quale avrebbe dovuto affrontare un lavoro molto pesante. Subito dopo si recava 
al suo accampamento, dove avrebbe avuto luogo la cerimonia pubblica, alla 
quale erano invitati tutti, specialmente coloro che erano stati curati e guariti da 
Kuman in quell’anno agricolo insieme alle loro famiglie. Una volta lì, preparava le 
nove medicine magiche e “caricava” una serie di bracciali, anelli ed altri amuleti 
di protezione, poi realizzava una gran quantità di ‘rimedio nero’, una medicina 
contro i problemi intestinali ottenuta dal carbone. Nel frattempo manifestava in 
pubblico il suo potere, ingerendo braci ardenti e facendo altre esibizioni con il 
fuoco: camminava sui tizzoni appena tolti dal focolare e oltrepassava cerchi di fuoco 
indossando soltanto il coprisesso, si apriva ferite nell’addome con lame incandescenti 
e le richiudeva con impacchi che ne permettevano una velocissima cicatrizzazione 
(la sua pancia era infatti costellata da una ragnatela di cicatrici). Infine lavava tutti 
i presenti con Tiŋo, soprattutto i bambini e alla fine, durante l’ultimo atto della 
celebrazione, i malati guariti gli presentavano animali da sacrificare agli antenati, a 
Yego e alla kpa̰yɔ dei rimedi. Così Kuman sgozzava tutti i polli, i capretti, le pecore 
che erano state portate dalla gente, offrendole alle presenze per siglare con il loro 
sangue un nuovo patto di alleanza e collaborazione, lasciando da parte un unico 
gallo. Come ultima dimostrazione della propria kpa̰yɔ Kuman prendeva poi tra le 
mani il gallo superstite e, sollevandolo all’altezza dei propri occhi davanti a tutti, lo 
uccideva con il solo sguardo, pensando all’animale come ad una vittima sacrificale. 
Concluso quest’ultimo atto rituale, la carne veniva affidata alle donne presenti che 
preparavano un grande banchetto al quale tutti erano invitati e la festa andava 
avanti fino a notte inoltrata con danze e canti intorno al fuoco.
Diversi punti richiedono un commento. In primo luogo, anche e soprattutto 
in questo caso, la figura del guaritore si rivela in tutta la sua ambiguità. La 
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scelta di celebrare la festa delle medicine proprio nel mese di Gyɛmɛnɛ, il mese 
pericoloso per antonomasia, può essere letta come una sfida aperta alle forze 
del caos per dimostrare alla gente che il warɩsɛ ha davvero il potere di tenerle 
a bada e di piegarle al proprio volere, siano esse positive o negative. Molte 
persone del villaggio infatti, soprattutto coloro che lo ritenevano uno stregone, 
dicevano che proprio durante quella festa, Kuman si presentava per quello che 
era realmente, un uomo pericoloso proprio come il suo maestro Kwaku Wara. 
Commentando le malelingue, Kuman sorrideva, confidandomi che le stesse 
persone che dicevano male di lui erano quelle che nel periodo della festa lo 
avvicinavano di nascosto per chiedergli interventi malvagi su altre persone 
e mi chiedeva chi di loro dunque dovesse essere considerato il vero stregone.
Lo svolgimento rituale della festa è ricco di atti di protezione da parte del 
guaritore nei confronti della sua comunità: nel rito privato chiede aiuto e 
protezione ai prumo degli antenati, affinché garantiscano il buono svolgimento 
della giornata; durante la preparazione delle medicine, dimostrando il 
suo potere, è come se dimostrasse alla gente che si può fidare di lui, che 
lui è in grado di proteggerla dalle forze sovrannaturali che altrimenti la 
schiaccerebbero; alla fine della preparazione dei rimedi lava tutti con una 
medicina magica che ha lo scopo di restituire vigoria e forza in un periodo 
dell’anno, come si è detto, molto duro per tutti; si offre come mediatore tra la 
gente e le presenze nell’atto di sacrificare per loro le vittime animali.
Tutto questo porta a vedere la festa anche come l’annuale riconferma 
non solo del rapporto tra il guaritore e le forze del mondo magico, ma 
anche della relazione tra lui e la sua comunità, che lo conferma come suo 
mediatore con il caos.
Va inoltre sottolineato il fatto che la celebrazione della festa non è 
da considerarsi una scelta privata, bensì un atto di culto collettivo che 
dovrebbe comprendere l’intera regione kulango, ma del quale, sino ad 
oggi, non si era saputo nulla. Alla base di questa lacuna nella nostra 
conoscenza c’è senz’altro la diffidenza dei professionisti nel parlare di 
cose così importanti, ma ascoltando attentamente le parole di Kuman 
sembra proprio che lui desse per scontata una sorta di rete riservata di 
comunicazione tra guaritori tradizionali (si ricordi il divieto di vedere le 
piante, impostomi sulla base di una decisione collettiva dell’associazione 
dei guaritori, p. 25) e forse tramite tale rete si diffonde anche la scelta 
della data precisa della festa. Aggiungo che anche Kuman all’inizio era 
molto reticente e sembrava non voler entrare nei dettagli della descrizione 
della festa. Forse la prima volta mi accennò ad essa solo per caso, poi 
quando io gli chiesi di parlarmene, si chiuse, fingendo di non capire a cosa 
mi riferivo (cfr. testi, pp. 191-193) e solo qualche giorno dopo, immagino 
a seguito di qualche consultazione, lui stesso riprese l’argomento e ciò che 
è qui riportato è frutto di quell’incontro.
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Dopo aver chiarito a grandi linee l’orizzonte entro il quale si muove e 
lavora il warɩsɛ kulango, descrivo le tappe del processo di cura, dalla presa 
in carico del malato fino alla fine della terapia. Come avviene in tutte le 
culture, ogni passaggio del processo curativo è scandito da elementi rituali 
e la guarigione definitiva avviene non alla scomparsa dei sintomi (i segni 
esterni della malattia), ma all’avvenuto ristabilimento dell’ordine naturale e 
dell’equilibrio dell’insieme degli elementi, naturali e religiosi. Un processo di 
cura si può riassumere quindi in sette momenti principali:
1. incontro con il warɩsɛ ed esposizione dei sintomi;
2 divinazione per individuare la causa della malattia;
3. imposizione di divieti alimentari, sacrifici e raccolta delle piante;
4. preparazione del canari delle medicine;
5. terapia erboristica;
6. fine della cura e ricompensa del guaritore;
7. “scaricamento” della kpa̰yɔ delle medicine usate, eventualmente avanzate 
al paziente.
Il processo di cura comincia con un primo incontro tra il warɩsɛ, il paziente 
e la famiglia del paziente, o quanto meno i suoi parenti più prossimi. 
L’incontro si svolge nel cortile della ben del guaritore e gli ospiti devono 
sedersi di fronte alla casa delle medicine, la cui porta deve rimanere aperta 
per permettere alle medicine stesse di ascoltare il malato descrivere i propri 
sintomi e le proprie paure. Le medicine possono così aiutare il warɩsɛ, se 
necessario, a decidere la giusta terapia. Il guaritore africano è sempre un 
ottimo psicologo e questo primo consulto, alla presenza dei familiari del 
malato, serve a portare alla luce eventuali problemi derivanti da una dubbia 
integrazione delle persona nel suo contesto familiare, da eventuali paure 
più o meno giustificabili, o infine da reazioni esagerate nei confronti del 
giudizio dell’opinione pubblica. Il guaritore kulango è molto attento al 
discernimento della causa reale della malattia, perché il suo primo compito 
è eliminare quella e non semplicemente curarne i sintomi78. Nel corso del 
primo incontro il guaritore, osservando il comportamento del paziente e 
l’atteggiamento dei suoi familiari, può capire se si può trattare di un caso di 
78 Si veda anche Bierlich sui Dagomba; 1999:323.
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stregoneria, o se la causa del disagio può essere la violazione di una legge 
tradizionale, o infine se essa si deve semplicemente considerare un evento 
naturale, che segue la logica delle cose del mondo.
La diagnosi del guaritore tradizionale non è mai decontestuale, ma ogni volta 
deriva dalla concretezza del caso specifico. Molti studiosi sembrano ancora non 
tenerne conto e confondono la risposta confusa degli informatori di fronte a 
compiti astratti con una sorta di oblio della tradizione79. Sulla contestualità e la 
concretezza del sapere tradizionale F. Crevatin80 scrive infatti:
“La	modalità	narrativa	è	largamente	impiegata,	e	non	solo	in	Africa.	Essa	è	comunque	
la	modalità	assolutamente	dominante	tra	i	miei	informatori,	ai	quali	non	è	pensabile	
di	porre	domande	secondo	 la	 logica	decontestualizzata:	non	si	otterrebbero,	 infatti,	
risposte	degne	di	questo	nome.”
Kuman era solito attribuire ad una malattia un’origine naturale quando essa si 
dimostrava facilmente curabile, mentre sospettava subito un’origine innaturale 
(stregoneria o rottura di regole tradizionali) quando essa era particolarmente 
virulenta, durava troppo a lungo o non rispondeva ai trattamenti erboristici 
tradizionali come ci si sarebbe aspettati.
Nel caso in cui, dopo la diagnosi, il guaritore sia sicuro che si tratti di una 
malattia naturale, causata da parassiti o batteri, egli prosegue il suo percorso 
di cura passando direttamente alla fase 3, cioè alla preparazione del canari 
delle medicine, sul quale recita le formule rituali.
Se invece i sintomi e le cause della malattia non sono chiari, il passaggio 
2, la divinazione, è necessario.
In alcuni casi si può dire che il guaritore si affida ad una divinazione 
passiva, nel senso che non ha bisogno di ricorrere alla consultazione del 
feticcio, perché riceve immediatamente la risposta dai rimedi magici che si 
trovano nella capanna delle medicine. Mentre il malato espone il suo caso 
infatti se il rimedio giusto è presente nella casa, il canari che lo contiene si 
presenta spontaneamente al guaritore, piegandosi verso il basso nel momento 
in cui egli entra con il recipiente per la preparazione del trattamento. In 
questo caso spesso si tratta di malattie derivate dalla stregoneria, poiché i 
rimedi già pronti nella capanna del guaritore sono quelli magici preparati in 
occasione della festa delle medicine una volta all’anno.
Quando poi le cose sono più complicate ancora e la malattia deriva 
da violazioni di regole della tradizione o da offese serie agli antenati del 
villaggio, il guaritore non riceve una risposta immediata dalle medicine e 
l’unica cosa che può fare per venire a capo del problema è ricorrere alla 
divinazione.
79 Cfr. Wyllie (1983:55) sul supposto oblio delle categorie sovrannaturali tra i Winneba.
80 F. Crevatin 2007:21.
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Ogni specialista può usare il metodo che preferisce; Kuman ad esempio 
si affidava solamente al suo feticcio personale, al quale offriva sacrifici 
(uova, noci di cola o un pollo nei casi più difficili) per avere un responso 
di notte tramite il sogno. Si è già visto che nel pensiero kulango ogni 
erba sognata dal guaritore deve avere per forza un potere curativo e se 
essa non si addice ad un caso, sicuramente andrà bene per il trattamento 
di una malattia diversa. Ciò significa nel concreto che il metodo di cura 
tradizionale comporta, nei casi incerti, un processo pragmatico per 
tentativi successivi fino all’individuazione del rimedio giusto. Se nel 
frattempo il malato muore, la colpa non ricade sul guaritore ed egli non 
viene considerato un incompetente, ma si prende atto semplicemente del 
fatto che quella era la volontà di Yego, oppure che la kpa ̰yɔ dello stregone 
era troppo forte per il guaritore.
Una volta stabilite le cause della malattia, il guaritore può imporre al suo 
paziente una serie di divieti alimentari che devono essere rispettati fino alla 
fine della terapia e fino a dopo il sacrificio di ringraziamento che deve sempre 
essere fatto a seguito di una guarigione completa (solitamente in base alla 
gravità della malattia si sacrificano polli o capretti).
Dopo i primi sacrifici per la divinazione e l’imposizione dei divieti 
alimentari, il guaritore può decidere se raccogliere personalmente le piante 
medicamentose che gli servono per preparare il canari del malato, oppure se 
mandare in savana a nome suo uno dei parenti del malato (di solito questo 
avviene quando il malato ha già ricevuto una prima dose di medicine e c’è 
bisogno di continuare la terapia; in savana può andare un parente del malato 
quando i gyina̰ṵ sono già a conoscenza del caso).
La raccolta delle piante medicinali però è una questione molto seria e richiede 
un rituale specifico. Prima di tutto il guaritore deve entrare nella savana spiegando 
la condizione del malato agli spiriti delle piante e alla loro kpa̰yɔ cercando di 
convincerli ad aiutarlo. Questo perché le piante si lasciano individuare facilmente 
solo se sono convinte della necessità di concedere la salute al malato, perché 
nonostante tutto egli merita di vivere. Quando il guaritore trova le piante che 
cerca, ringrazia lo spirito che le abita e la loro kpa̰yɔ, raccoglie le parti di cui ha 
bisogno e lascia in cambio un uovo o una noce di cola.
Una volta tornato a casa deve poi preparare il canari del paziente. Anche 
questo passaggio richiede un rituale preciso. Il guaritore mette a sobbollire 
i rimedi di fronte alla sua capanna delle medicine, dove la concentrazione 
della kpa̰yɔ curativa è maggiore. Mentre sta preparando il canari, nessuno si 
può avvicinare al suo focolare e se qualcuno prende della legna o della brace 
da sotto il recipiente le medicine perdono istantaneamente il loro potere 
curativo e diventano inutili. Mettendo le piante nel canari, il guaritore dalɩ	
bɔ	 kpelego, letteralmente “prega le loro parole”, cioè invoca i prumo degli 
antenati, chiedendo loro di aggiungere ai rimedi la loro kpa̰yɔ, poi chiede 
a Yegomilia di permettere al malato di guarire. Così facendo, “carica” le 
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medicine della kpa̰yɔ dell’universo, il balsamo capace di riportare l’equilibrio 
e l’armonia, ed ha la certezza che i rimedi sortiranno l’effetto desiderato. 
Poi si rivolge direttamente alla malattia, intimandole di lasciare il corpo del 
suo paziente e infine, continuando a recitare una serie di formule, prende 
il canari con la mano destra pronunciando tre volte il nome del paziente se 
maschio e quattro volte se femmina81 e, se pensa che la malattia sia stata 
causata da uno stregone, passa il recipiente alla mano sinistra di modo che le 
medicine, passando dalla porta cattiva, si possano rivoltare contro l’uomo o la 
donna che ha causato il disagio. Tutte le invocazioni ai prumo degli antenati, 
a Yegomilia, ai gyina̰ṵ e alla kpa̰yɔ sono fatte nella lingua magica della savana, 
che Kuman diceva di aver appreso dal suo spirito guida. Durante i nostri 
incontri, Kuman qualche volta mi ripeteva alcune di quelle formule e posso 
dire che la lingua che usava non aveva nulla a che vedere né con il Kulango, 
né, mi pare, con le lingue vicine della regione. Sarebbe interessante capire 
se si trattasse davvero di una lingua speciale, conosciuta da tutti i guaritori 
della macroarea, o se, come si potrebbe sospettare, fosse solo la ripetizione di 
formule magiche prive di un reale significato lessicale.
Su questo punto però mi pare interessante un caso di studio presentato 
da F. Crevatin82 sulla società segreta degli anziani bawlé del villaggio di 
Wamlakplì, i quali nei loro rituali usano formule in una variante piuttosto 
corrotta di Bambara e questo testimonierebbe inequivocabilmente una 
loro origine geografica ed etnica di quella matrice. Spesso il canto e la 
formula sono un bene che valica i confini linguistici e la stessa competenza 
consapevole dei parlanti.
Quando il canari è pronto, il guaritore lo consegna al malato spiegandogli 
come usarlo (i rimedi erboristici tradizionali possono essere assunti sotto forma 
di decotti da bere, inalati come fumigazioni, applicati come impacchi, balsami 
o polveri sulle ferite o essere usati per lavaggi o massaggi completi del corpo) e 
quali misure rituali sia necessario seguire per evitare di rovinare accidentalmente 
le medicine (ad esempio impedire che una donna veda il recipiente durante il 
ciclo mestruale o che qualcuno prenda del fuoco da sotto di esso mentre sta 
bollendo). Da questo momento in poi il paziente porta avanti la terapia da solo.
Se la cura non ha gli effetti sperati, la ragione del fallimento può essere 
sempre attribuita all’uso scorretto delle medicine da parte del malato e 
quindi la fama del guaritore resta inalterata. Dal primo incontro fino alla 
fine della cura il guaritore normalmente non tocca il corpo del suo paziente 
(a meno che debba valutare piaghe aperte, ferite, foruncoli o sim.) perché, 
come già si è detto, la ragione di una malattia non si trova quasi mai nel 
corpo fisico, ma è da ricercare nella vita del malato.
81 Il tre ed il quattro sono numeri legati rispettivamente al maschio e alla femmina in 
contesto Dogon e Mande in generale.
82 Cfr. F. Crevatin 2004.
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Finita la terapia erboristica, una volta guarito, il malato deve tornare dal 
guaritore ed offrire un ultimo sacrificio di ringraziamento alle forze sovrannaturali. 
In quest’occasione vengono di norma sgozzati un pollo o un capretto, la cui carne 
spetta al guaritore. Solo dopo quest’ultimo sacrificio il paziente è ritualmente 
libero dai divieti alimentari che gli erano stati imposti all’inizio della cura.
Dato che la pratica della medicina tradizionale è vista dai Kulango come 
una missione o un dono affidato da Yego stesso a uomini speciali, un vero 
guaritore non dovrebbe mai chiedere denaro in cambio dei suoi servizi e 
su questo punto Kuman tornò moltissime volte poiché lo riteneva davvero 
fondamentale. Il concetto è più o meno lo stesso esposto da Bierlich83 
parlando della tradizione Dagomba:
“[...] the	Dagomba	notion	 that	money	corrupts	curing	(“spoils	 the	medicine”).	Local	
herbalists	[...]	serve	their	families,	neighbors	and	the	community	with	their	knowledge	
and	do	not	charge	money	for	their	services”.
Il warɩsɛ kulango funge da mediatore tra coloro che soffrono in questo mondo 
e le forze sovrannaturali che possono alleviare i loro dolori. Il solo potere 
mistico del guaritore, la sua kpa̰yɔ, non è sufficiente per curare: il guaritore 
deve sempre rivolgersi ad agenti esterni e sovrannaturali ed è per questo 
che non può chiedere compensi per una cosa che non ha fatto da sé, se non 
in piccola parte. Per questo le uniche richieste che può fare ai suoi pazienti 
sono legate ai sacrifici offerti alle presenze	e non possono mai spingersi oltre. 
Kuman a questo proposito amava aggiungere che spesso, quando curava 
persone particolarmente povere, era lui stesso a pagare per loro gli animali 
necessari per il sacrificio, aspettando che glieli restituissero non appena 
potevano. Secondo la logica kulango infatti, se l’animale non viene in ultima 
istanza offerto da chi ha rotto l’equilibrio della natura, la malattia torna su di 
lui, perché il sacrificio non viene ritenuto valido dagli esseri sovrannaturali. 
Se un paziente per il quale Kuman anticipava i sacrifici, una volta ristabilitosi 
continuava a star bene anche senza restituire gli animali al guaritore, ciò 
significava che egli era stato guarito dalla sola volontà di Yegomilia, l’unico 
essere che agisce senza aspettarsi nulla in cambio.
Spesso capita che un paziente, una volta ristabilito, decida di esprimere al 
warɩsɛ la propria gratitudine facendogli dei doni e in questo caso il guaritore 
non può far altro che accettare con riconoscenza ciò che l’ex-malato è nella 
possibilità di offrirgli (cfr. testi, pp. 201 e 206-207).




84 Ibidem p. 321.
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L’ultimo passaggio importante per segnare la fine definitiva di un processo 
di cura è lo “scaricamento” delle medicine usate. Si è già detto che le 
medicine tradizionali vengono “caricate” di una determinata kpa̰yɔ per una 
persona specifica in circostanze ben precise e che esse possono curare perché 
Yegomilia, i prumo degli antenati e i gyina̰ṵ decidono di concedere al malato 
la guarigione. Per questo motivo una volta terminata la cura, se nel canari 
rimane ancora una quantità anche minima di medicina il paziente deve 
riportarlo al guaritore che lo “scarica” e lo elimina ritualmente.
Kuman mi spiegò che le medicine usate sono molto pericolose per le 
persone comuni e che toccava a lui portarle molto lontano all’interno della 
savana, dove doveva recitare formule specifiche di ringraziamento agli spiriti 
del luogo prima di poter gettare via il contenuto del canari.
Il rituale vuole che il guaritore lanci il canari verso il folto della vegetazione 
e ritorni velocemente al villaggio senza guardarsi indietro per non vedere 
cosa succede: se lo facesse, subirebbe conseguenze molto gravi.
Forse dietro a questo comportamento si potrebbe cercare di ritrovare la 
stessa spiegazione data da Samuelsen85 al comportamento dei Lozi:




Anche se credo che l’idea di un contagio diretto da uomo a uomo sia solo 
parzialmente accettata nel pensiero kulango e solo quando sia riferita alle 
malattie esantematiche dei bambini, è evidente la paura di maneggiare 
medicine usate da un malato e sicuramente la regola vuole che esse vengano 
abbandonate nel folto della savana proprio perché nessuno le possa più vedere 
o toccare. La giustificazione di questo comportamento però penso non possa 
che essere legata proprio alla dimensione mistica del legame privilegiato tra 
quella determinata persona e quelle determinate medicine, preparate per lei e 





Una delle specialità di Kuman era la cura dei denti, o meglio, la loro 
estrazione. Dedico a questo aspetto della cura un paragrafo specifico perché 
alcune particolarità di questa pratica meritano un commento.
85 H. Samuelsen 2004b:93.
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Quando incontrai Kuman la prima volta nel 2000, la sua bocca era 
già completamente sdentata e guardando l’immagine che lui stesso mi ha 
consegnato, risalente agli anni ’60 (si veda tavola 2, p. 292), si vede che a 
quell’epoca le cose non erano molto diverse, sebbene all’epoca lui dovesse 
essere un giovane intorno ai 30 anni.
Per spiegarmi come avesse perso tutti i denti, mi raccontò la storia che segue.
Un giorno, quand’era ancora giovane, si svegliò con un fortissimo mal 
di denti e non sapeva più cosa fare per calmarlo, dato che anche le gengive 
erano gonfie e doloranti. Così entrò nella savana alla ricerca di qualche 
rimedio contro il dolore, ma una volta arrivato lì, notò che non era più 
in grado di muoversi. All’improvviso vide una figura, sembrava un uomo 
normale, avvicinarsi. Era un gyina̰ che, senza dire una parola, aprì con le mani 
la bocca di Kuman, ci mise dentro qualcosa e il dente dolorante cadde subito 
fuori senza che egli provasse alcun dolore. Poi lo spirito chiese a Kuman che 
cosa pensasse di quel rimedio e il guaritore rispose subito che era una cosa 
molto buona. Il gyina̰, soddisfatto dell’apprezzamento di Kuman, gli disse che 
gli avrebbe regalato il rimedio: prese la mano destra del guaritore e fece 
due incisioni, una sul pollice e l’altra sull’indice, che riempì poi con una 
medicina e infine lasciò che Kuman tornasse al villaggio, dicendogli di rifarsi 
vivo quando voleva. Qualche giorno dopo però le gengive del guaritore si 
gonfiarono di nuovo a causa di un altro dente e Kuman, ricordandosi del dono 
del gyina̰, entrò di nuovo nella savana, invocò lo spirito, che però questa volta 
non gli si presentò. Allora si fece forza e, usando le due dita nelle quali il gyina̰ 
aveva messo il suo rimedio, si strappò il dente malato. L’estrazione avvenne 
senza alcun problema né dolore e a quel punto il guaritore fu sicuro che il 
dono era davvero reale.
Da quel giorno, Kuman cominciò a lavorare come dentista del villaggio, 
chiedendo 200CFA (circa 30 centesimi di euro) per ogni estrazione.
Quest’ultima affermazione stride profondamente con l’etica del guaritore 
di cui si è parlato fin qui, visto che si è sempre detto che un vero warɩsɛ non 
può chiedere soldi nello svolgimento della sua missione e che Kuman stesso 
aveva più volte insistito su questo punto.
Eppure una via per restituire coerenza anche a questo dato c’è. 
Contrariamente alla capacità di entrare in contatto con le presenze	 del 
mondo ultraterreno, l’abilità di estrarre i denti non era un dono naturale 
con il quale Kuman era venuto al mondo, ma qualcosa che aveva ricevuto 
in dono non da Yego, bensì da un gyina ̰ e non derivava certamente da un 
supplemento di kpa ̰yɔ, bensì da un rimedio magico.
Si è già visto che l’unico essere sovrannaturale che ha la caratteristica 
di guarire un malato senza chiedere nulla in cambio è Yego, mentre se un 
malato curato grazie a un gyina ̰ non lo ripaga con un sacrificio, la malattia 
torna su di lui per punirlo.
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Alla luce di questi fatti è dunque coerente ritenere che il guaritore, 
quando opera come mediatore di Yego, rispettoso della sua gratuità, è tenuto 
a non richiedere alcun pagamento, mentre quando usa rimedi magici che gli 
sono stati regalati dagli spiriti della savana è come se entrasse in un circuito 
che prevede automaticamente il baratto e di conseguenza in questo caso il 
fatto di essere pagato per la prestazione offerta risulta naturale.
Altri dettagli portano a distinguere nettamente l’azione del cavadenti 
dalla pratica della guarigione tradizionale: l’estrazione dentale infatti 
non sembra prevedere rituali o invocazioni particolari, se non una 
semplice formula di invocazione / ringraziamento al gyina ̰ che aveva 
offerto il dono. Ciò dimostra che essa non si considera legata ad un 
intervento sovrannaturale di Yegomilia o degli antenati e della loro kpa ̰yɔ, 
ma si ritiene derivare esclusivamente dall’abilità del guaritore (sebbene 
indotta dal rimedio magico del gyina ̰) e per questo motivo l’opera dello 
specialista in questo caso è paragonabile al servizio di qualsiasi altro 
buon artigiano, un fabbro o una ceramista, tutte attività che hanno in 
qualche modo un gyina ̰ tutelare, e di conseguenza, come quest’ultimo, 
deve essere pagato.
I figli di Kuman, sebbene accettassero (loro malgrado) il suo lavoro 
di guaritore, erano assolutamente contrari al fatto che lui continuasse ad 
estrarre denti alla gente del villaggio, perché temevano ritorsioni giuridiche 
nel caso in cui un paziente prendesse un’infezione o perdesse troppo sangue 
nel corso dell’operazione, così trovarono un modo per farlo smettere anche 
contro la sua volontà.
Quando il gyina ̰ donò a Kuman l’abilità di cavare i denti, gli impose il 
divieto di mangiare die, una salsa fatta con frutti amari di un certo tipo di 
acacia, e così, quando i suoi figli decisero che era ora che smettesse di fare 
il dentista, misero nel piatto del vecchio una minuscola quantità di quella 
salsa e così, da quel giorno, il guaritore non fu più in grado di cavare i 
denti. Da quel momento l’unica cosa che Kuman poteva fare per alleviare 
il mal di denti era somministrare un rimedio erboristico per anestetizzare e 
disinfiammare la parte interessata dall’ascesso.
Malattie mentali, possessioni spiritiche,





Un’altra delle abilità di Kuman era il trattamento di malattie mentali e 
possessioni spiritiche, un tratto che nella macroarea sembra essere tipico dei 
75kuman guaritore
guaritori Dogon del Mali86 e dei Vodúnsì Fon e Gun87 all’interno del culto 
dei Vodún, culto che però non si è diffuso in Costa d’Avorio se non in zone 
periferiche. I metodi di cura dei warɩsɔgɔ kulango in materia di disturbi del 
comportamento sono in tutto affini a quelli dei Dogon.
Secondo la tradizione Kulango le malattie che attaccano la mente dell’uomo 
non possono mai essere originate da Yego, né tantomeno essere naturali, ma 
devono per forza provenire da altre presenze sovrannaturali: dagli spiriti del 
verde (gyina̰ṵ) oppure dagli spiriti dei morti (prumo).
La causa maggiore della malattia mentale è la possessione da parte di 
gyina̰ṵ malvagi. Essi vivono al di fuori dello spazio sociale del villaggio, così 
la gente che deve raggiungere i campi o gli accampamenti vicini e rientra 
tardi la sera dopo il tramonto del sole, oppure le donne che vanno a prendere 
acqua al ruscello quando il sole non si è ancora alzato nel cielo al mattino, 
così come i cacciatori o i guaritori che si muovono nella savana per il loro 
lavoro, o i bambini che ci finiscono inavvertitamente durante i loro giochi 
possono incontrarli sul loro cammino e subirne un attacco.
I guaritori e i cacciatori che hanno spesso a che fare con i gyina̰ṵ vanno in 
savana coperti di amuleti di protezione, ma la gente comune è disarmata di 
fronte agli attacchi delle presenze e di conseguenza è più facile che gli spiriti 
malvagi colpiscano chi si trova nel loro territorio solo per caso.
Le persone colpite “perdono il loro volto” e sembrano impazzire; 
alcune diventano violente, fanno cose insensate, o si indeboliscono senza 
ragione, sembrano sempre stanche, oppure si chiudono in se stesse e 
restano apatiche davanti a qualsiasi stimolo. Lo stesso si ritrova tra i Bissa 
del Burkina Faso sui quali H. Samuelsen88 scriveva: “Bad	spirits	might	cause	
sickness,	 and,	 in	 the	 case	 of	 bad	 zin89,	 this	 often	 takes	 the	 form	 of	 psychic	
illness,	with	the	spirit	attacking	the	person’s	mind”, aggiungendo che da un 
erborista tradizionale che si occupava di problemi di possessione spiritica, 
ricevette la seguente spiegazione: “The	spirits	like	open	spaces.	If	a	person	
likes	to	walk	in	such	places,	she	can	meet	them.	It	is	during	these	encounters	
that	they	bring	about	sickness”.
Per trattare questo tipo di disturbi, quando si presentavano nella crisi 
acuta, Kuman aveva un rimedio che doveva essere sobbollito e inalato sotto 
forma di fumigazione. Il vecchio guaritore copriva la testa del paziente 
86 Si vedano su questo argomento B. Fiore / P. Coppo 1988; P. Coppo / A. Keita 1989 e 
P. Coppo 1994
87 Micheli 2011.
88 H. Samuelsen 2004:103.
89 Zin è la versione Bissa della parola araba jinn.
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con un pagne90	pesante, costringendolo a stare con il viso sopra il canari in 
ebollizione, perché doveva sudare molto, e continuava a ripetere formule 
di liberazione anche per diverse ore di seguito. Alla fine il malato doveva 
lavarsi tutto il corpo con l’acqua di ebollizione della medicina e, ultimato il 
trattamento, di solito stava meglio e si sentiva più tranquillo. Ciò però non 
significava che egli si trovasse immediatamente fuori pericolo; il disturbo 
del comportamento poteva ripresentarsi e Kuman ripeteva il trattamento più 
e più volte fino al completo ristabilimento (o alla liberazione) del paziente.
Talora la gente che incontra gli spiriti maligni nella savana riesce a 
sfuggire al loro attacco e ritorna al villaggio senza essere stata “presa”. 
Quando ciò accade viene chiamato immediatamente il guaritore per un 
rituale di disinfestazione del luogo. Il warɩsɛ entra infatti nella savana	con 
un rimedio speciale che mette a bollire nel punto esatto in cui è avvenuto 
l’incontro tra la persona e il gyina ̰ e la direzione del vapore che si solleva dal 
canari in ebollizione gli indica la via presa dallo spirito. A quel punto egli 
lo può seguire ed eventualmente uccidere o scacciare dalla regione con un 
intervento liberatorio definitivo (cfr. testi p. 217 e seguenti).
Oltre ai disagi mentali causati dall’attacco dei gyina̰ṵ le persone possono 
entrare in uno stato di disordine psicologico anche incontrando il pruŋo91 di 
una persona morta.
Anche in questo caso si può parlare di possessione e la cosa avviene in due 
modi. Da un lato una persona può impazzire perché la morte di un amico o 
di un parente a cui era molto affezionata la tocca talmente che lo spirito 
del morto entra nel suo corpo. I sintomi di questo tipo di possessione sono 
diversi: il malato vede il volto del morto in quello di tutte le persone che 
incontra, o sente una voce nella sua testa che ripete continuamente “il 
morto è qui, il morto è qui” e di conseguenza, a poco a poco, impazzisce.
In questo caso il trattamento di Kuman è lo stesso di quello descritto 
poco sopra: il paziente deve coprirsi la testa, inalare i vapori del canari in 
ebollizione e di incensi particolari fino al momento in cui riesce a calmarsi 
e l’attacco del pruŋo è scongiurato.
Dall’altro lato però i prumo dei morti possono tornare in questo mondo 
per portare messaggi particolari ai propri familiari e chiedere loro di 
aiutarli a passare oltre. In questo caso il pruŋo che si impossessa di una 
persona parla con la sua voce originale e chiede sacrifici agli antenati, 
affinché essi accettino di lasciarlo entrare nel villaggio dell’aldilà. Questi 
sono solitamente prumo di persone che hanno fatto qualcosa di male nella 
loro vita terrena, hanno praticato la stregoneria o hanno violato qualche 
90 Tessuto tradizionale realizzato da una serie di bande di cotone cucite insieme per 
formare una stoffa di circa 150cmx90cm.
91 Pruŋo è il singolare di prumo.
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regola della tradizione senza aver avuto il tempo di pentirsi e riparare e, di 
conseguenza, una volta morti, viaggiano senza meta perché non riescono a 
trovare la strada dell’aldilà. Per questo tornano al loro villaggio d’origine 
ed entrano nel corpo di uno dei loro familiari, sperando di essere aiutati 
e salvati. In questo caso il trattamento con l’incenso non è sufficiente e 
la famiglia deve offrire agli antenati i sacrifici richiesti dal pruŋo per 
potersene liberare. Se le richieste sono troppo onerose o durano troppo e la 
famiglia non ha la possibilità di soddisfarle, il warɩsɛ può intervenire con 
rimedi più forti, agendo quasi da esorcista, chiedendo al pruŋo di lasciare 
immediatamente il corpo del suo discendente ed intimandogli di cercare 
da solo la sua strada. Quando uno di questi prumo torna al villaggio, la 
prima cosa che il guaritore deve fare è un rito collettivo che impedisca allo 
stesso tipo di morte di ripresentarsi di nuovo nella stessa casa. Poi prepara 
un rimedio magico di protezione che deve essere conservato in qualche 
luogo della ben della famiglia oppure sotterrato nel cortile, di modo che 
quel pruŋo malvagio non possa più tornare.
Secondo la tradizione kulango, anche prumo buoni possono tornare in 
questo mondo per portare messaggi alla loro comunità. In questo caso non 
entrano nel corpo di una persona, ma si mostrano nella loro forma umana 
alle persone con cui entrano in contatto per recapitare i loro messaggi.
Questo è ad esempio il caso dei prumo dei maestri di Kuman che lo 
visitavano durante il sonno, o quello del protagonista di una storia che 
Kuman mi raccontò così (cfr. testi, pp. 220-221).
Qualche tempo prima del mio arrivo nel 2006, un ragazzo morì 
improvvisamente nel villaggio di Gbuduyo. Da qualche mese lavorava nella 
Basse	Côte92 e di conseguenza aveva potuto guadagnare qualche soldo (7000 
CFA, circa 10 euro, equivalenti a circa un quarto della paga mensile di un 
bracciante stipendiato), che aveva nascosto sotto il tetto di paglia della 
casa di sua madre. Purtroppo però prima di morire non ebbe la possibilità 
di raccontare alla donna di quella piccola fortuna che le sarebbe rimasta. 
Così il pruŋo decise di tornare. A Gbuduyo stavano già piangendo la sua 
morte e il suo corpo era già stato seppellito lungo la strada che conduce 
fuori dal villaggio. Nel frattempo un uomo lasciò Talahini per tornare 
a Gbuduyo, che era anche il suo villaggio natale, e sulla strada trovò il 
ragazzo seduto su un pagne	 bianco (si trattava della stoffa che avevano 
usato per seppellirlo) e gli chiese che cosa stesse facendo. Il ragazzo rispose 
che stava andando a Bagaribo (il villaggio dove lavorava come bracciante), 
ma che aveva dimenticato di dire a sua madre che aveva lasciato un po’ di 
92 In Costa d’Avorio Basse	Côte è l’etichetta che indica le regioni centro-meridionali del 
paese, ricche di piantagioni di frutta, caffè e cacao e dunque meta d’elezione per i braccianti 
stagionali in cerca di un lavoro salariato.
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soldi sotto la paglia del tetto della sua casa e così chiese all’uomo di recarsi 
immediatamente a comunicarglielo appena fosse arrivato al villaggio. 
L’uomo acconsentì a portare il messaggio, salutò il ragazzo e partì per la 
sua strada. Quando arrivò a Gbuduyo, trovò tutti in lutto e chiese cosa 
fosse successo. Così qualcuno rispose, che Kwadio, il ragazzo, era morto. 
L’uomo, sorpreso, disse che certamente stavano scherzando, perché aveva 
visto il giovane quella mattina ed aveva ricevuto da lui un messaggio per la 
madre. Portarono l’uomo alla casa della madre del ragazzo e l’uomo la trovò 
veramente in lutto per il figlio. Ad ogni modo le raccontò quello che aveva 
visto e spiegò la questione dei soldi. La donna allora cercò sotto il suo tetto 
di paglia e vi trovò davvero i 7000 CFA del figlio.
Devo precisare che sentii raccontare la stessa storia più volte anche nei 
villaggi vicini.
Un’ultima nota deve essere aggiunta sulla possessione spiritica e 
sul fatto che anche nella cultura kulango, come accade praticamente 
ovunque93, si ritiene più facile che uno spirito maligno si impossessi del 
corpo di una donna piuttosto che di quello di un uomo. Secondo Kuman 
la spiegazione è che la pelle della donna è più morbida di quella degli 
uomini; inoltre di solito le donne non portano bracciali di protezione, che 
si potrebbero rovinare durante il ciclo mestruale, mentre gli uomini che 
solitamente entrano nella savana (guaritori, cacciatori e in misura minore 
anche contadini), ne sono coperti e sarebbe dunque impossibile per gli 
spiriti oltrepassare quel limite invalicabile.




La vita di Kuman mostra che la trasmissione del sapere specialistico nel 
campo della medicina tradizionale kulango non segue le linee di discendenza: 
una persona può diventare un warɩsɛ seguendo il proprio padre biologico, 
un parente matrilineare, o anche qualcuno che non abbia con essa alcun 
legame di parentela. Inoltre il vincolo che lega un apprendista al suo 
maestro non è esclusivo e la stessa persona può formarsi seguendo nel corso 
del tempo più di un guaritore.
Nemmeno l’identità etnica sembra essere un limite alla diffusione del 
sapere del guaritore kulango, tant’è vero che Kuman dichiarava di aver avuto 
apprendisti anche tra i Senoufo e gli Abron delle regioni limitrofe.
93 Cfr. ad esempio anche De Martino (1959 ; II ed. 2002) sulla Lucania.
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L’unica regola sembra essere invece l’identità di genere tra maestro e allievo: 
nella tradizione kulango esistono infatti anche donne guaritrici che però, come 
le ostetriche, si formano seguendo solo professioniste dello stesso sesso e, 
viceversa, un guaritore uomo sembra poter accettare solo apprendisti maschi.
Dalle parole di Kuman risulta chiaro che l’apprendimento avviene soltanto 
attraverso la mimesi dell’allievo nei confronti del maestro e non esistono 
momenti formativi teorici. L’allievo impara osservando il maestro operare, 
non fa domande, ma assimila e fa suo tutto ciò che vede. Nella storia di Kuman 
si è visto che solo dopo che il figlio aveva già curato il suo primo paziente 
e Yego l’aveva accettato come mediatore, Kofi Djedwa aveva cominciato a 
correggere il figlio quando sbagliava qualcosa nella pratica curativa, ma 
anche in quel caso la correzione non avveniva in linea teorica, ma sulla base 
di un’azione concreta, seppur sbagliata, dell’apprendista.
Alcuni degli apprendisti accolti da Kuman erano antichi pazienti che dopo 
la guarigione decidevano di restare con lui e di imparare ciò che potevano 
sulle piante.
Tuttavia a mio avviso c’è una grossa differenza tra il percorso di 
formazione di Kuman con il suo maestro Kwaku Wara e quello degli 
apprendisti di Kuman con lui. Kuman, prima di essere scelto, sia dal padre 
come suo successore, sia da Kwaku Wara come discepolo, aveva dovuto 
superare una serie di prove, mentre sembra che lui accettasse presso di sé 
chiunque semplicemente gli chiedesse l’opportunità di seguirlo. Analizzando 
le sue parole (cfr. testi, pp. 211-213) sembra lecito supporre che in realtà 
a quelli che lui chiamava apprendisti non insegnò mai nient’altro se non la 
base dell’erboristeria tradizionale; disse infatti che gli apprendisti potevano 
rimanere con lui quanto volevano e lasciavano la sua ben quando pensavano 
di aver appreso abbastanza sulle piante, senza menzionare l’aspetto esoterico 
delle pratiche di protezione. Kuman non raccontò mai episodi di carattere 
magico che gli fossero capitati con i suoi seguaci, né disse esplicitamente di 
averli ammessi ad incontrare i gyina̰ṵ o di aver insegnato loro ad invocarli 
quando lo desideravano e, soprattutto nel caso degli apprendisti Senoufo o 
Abron, con i quali parlava servendosi di un interprete, normalmente uno dei 
suoi figli, sicuramente non arrivò mai a stringere con loro un legame forte 
come quello che c’era stato tra lui e Kwaku Wara.
Forse si trattò di una scelta personale, o forse Kuman non trovò mai il 
discepolo adatto a succedergli, o forse ancora quella parte della cultura 
tradizionale stava arrivando con lui alla fine dei suoi giorni; sta di fatto che 
nel 2006 l’unico discepolo che avesse era suo nipote Yao Roger, poco più che 
adolescente, che aveva però dimostrato una reale vocazione per la professione 
del nonno, essendo molto compassionevole nei confronti di chi stava male.
Quando mi raccontò di lui, Kuman aggiunse alla fine, con rimpianto, 
che Yao Roger, tra le altre cose, era l’unico dei suoi nipoti che non avesse 
abbandonato la religione tradizionale per abbracciare il cristianesimo e 
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questa chiosa mi fece pensare che forse, nel suo intimo, Kuman non fosse 
davvero completamente soddisfatto di una scelta che aveva dovuto fare per 
cause di forza maggiore e non sulla base di un discernimento sereno.
Kuman guaritore e l’adattamento alla modernità
“hɛrɛ	nyá	̰nyā	̰daa,	aɩ	lɛ	nyá	̰yī↓?”
“quando	oggi	qualcuno	sta	molto	male,	dove	va?”
Kuman morì in un’età molto avanzata e vide il suo mondo cambiare fin 
troppo repentinamente. Quando lui era giovane, Nassian era un villaggio 
tradizionale molto isolato, ma alla fine degli anni ’60 iniziò a cambiare. 
Infatti il primo missionario cattolico giunto nella regione, padre Fuchs, fondò 
la prima chiesa e alla fine degli anni ’80 un gruppo di suore cattoliche aprì il 
primo dispensario che offriva medicinali occidentali. Alla fine degli anni ’90 
la strada asfaltata raggiunse la città di Bondoukou, passando a circa 80 km da 
Nassian. Al villaggio vennero aperti una farmacia e un reparto di maternità94 
e venne mandato un infermiere a gestire un piccolo centro medico95, che 
già nel 2000 era quasi completamente fuori uso e che dalla guerra civile 
del 2002 non aveva più ospitato operatori sanitari. Solo nel 2006 un nuovo 
giovane infermiere insediò il suo ufficio nella struttura fatiscente, che oggi 
peraltro è di nuovo sguarnita.
Ad ogni modo, rispetto all’infanzia di Kuman, la situazione medica della 
regione era completamente cambiata: alcune persone avevano iniziato 
a guardare alla medicina tradizionale come a un’insieme di superstizioni 
inutili, mentre altre si erano tenute lontane dalla medicina occidentale.
Oggi molti hanno ancora un comportamento molto pragmatico, poiché nel 
loro itinerario terapeutico si rivolgono prima agli specialisti della tradizione 
kulango, come Kuman, ma poi passano subito dal dispensario delle suore se 
la malattia non migliora e fanno il contrario quando la stessa cosa succede 
andando prima dall’infermiere e così via.
Nel 2006 Kuman era ancora molto rinomato e riceveva molte persone 
che venivano sia da Nassian che dai villaggi vicini, anche se, come si è visto, 
alcuni dei suoi figli cercavano di dissuaderlo dalla pratica della guarigione, 
perché temevano ritorsioni giuridiche nel caso qualcosa fosse andato storto 
con qualche paziente.
Ciononostante Kuman continuava a lavorare, o, come diceva lui, a 
fare il suo dovere secondo le regole della tradizione, sicuro del fatto che 
abbandonare la sua cultura sarebbe stata una cosa stupida. Sapeva di non 
94 In realtà la definizione è molto pretenziosa; si tratta infatti semplicemente di una 
costruzione in cemento di circa 30 mq senza nemmeno un letto vero al suo interno.
95 Anch’esso fin troppo ottimisticamente definito ospedale.
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poter curare tutti i malati che incontrava sul suo cammino, ma allo stesso 
tempo era sicuro che anche la medicina occidentale avesse i suoi limiti e 
che anche se essa poteva tacitare più facilmente i sintomi di un malessere, 
non era certamente in grado di riportare il malato in una situazione stabile 
di equilibrio con la natura e di conseguenza egli si sarebbe di nuovo trovato 
ben presto a star male, magari presentando altri sintomi. C’erano poi disturbi 
che la medicina tradizionale sapeva trattare meglio di quella occidentale e 
viceversa, tant’è vero che lui stesso, una volta che ebbe una brutta infezione 
intestinale nel periodo in cui lavoravamo insieme, si servì delle medicine 
delle suore per tamponare il disturbo nell’immediato e rimandò al giorno 
seguente i sacrifici e le terapie tradizionali.
Quando chiesi a Kuman quali malattie di origine naturale potesse curare 
con le sue erbe, egli non si finse onnisciente e si limitò onestamente ad 
elencarmi le cose per le quali era conosciuto nella regione. Così mi disse 
che le sue specialità erano la cura dei problemi legati alla gravidanza e 
all’allattamento, e quella del mal di denti; sapeva poi curare problemi 
intestinali, infezioni cutanee e problemi cardiaci; aveva rimedi per la malattia 
mentale e la possessione spiritica, sapeva rimarginare tagli profondi e piaghe 
infette, conosceva i trattamenti per la malaria e i problemi renali e sapeva 
curare le malattie esantematiche dei bambini, oltre a conoscere gli antidoti 
per diversi tipi di morso di serpente e infine, ovviamente, poteva intervenire 
in problemi di stregoneria.
Aggiunse poi che non era in grado di sistemare ossa rotte e non poteva 
fare operazioni chirurgiche, o curare l’AIDS o l’epatite, tutte cose per cui 
avrei dovuto, se del caso, trovarmi un altro specialista nella regione.
Casi esemplari di guarigioni difficili
“�ʊ	māa̰	̰wātʊ	gʊ̰	wɛ,	hɛŕɛ	hɛ	̄waw̰a...”
“Vuoi	spiegarci	qualcos’altro,	che	sia	straordinario...”
Alla fine dei nostri incontri chiesi a Kuman se volesse raccontarmi di qualche 
caso particolarmente difficile che avesse trattato nella sua lunga vita di 
guaritore e rimasi sorpresa quando mi rispose che considerava tutti i casi 
che gli erano capitati sullo stesso livello e che per questo non mi avrebbe 
raccontato nulla di particolare (cfr. testi, pp. 276-277). Ero sorpresa, ripeto, 
perché nel villaggio avevo raccolto una serie di episodi che avevano del 
miracoloso sull’abilità di Kuman come guaritore ed ero curiosa di capire 
quali tra questi avrebbe scelto per parlarmi dei suoi successi più importanti.
Io stessa avevo visto una donna che aveva superato i 70 anni allattare 
al seno il figlio della nuora che era dovuta andare per un paio di settimane 
a Bouna per seguire suo marito e sapevo che l’impacco per farle tornare 
il latte le era stato dato da Kuman. Personalmente avevo anche visto un 
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rimedio di Kuman far cicatrizzare in due giorni un taglio spaventoso che 
Thomas Kwame si era procurato alla gamba con il machete e per il quale gli 
rimase solo una sottilissima cicatrice rosata, ma avevo anche raccolto storie 
di bambini prematuri sopravvissuti grazie al vecchio guaritore, casi di morsi 
di cobra, risolti quando la persona morsa era già praticamente in coma, o 
ancora di piaghe curate quando le suore avevano già consigliato al malato 
di andare a farsi amputare l’arto all’ospedale di Bondoukou, per non contare 
le storie di stregoneria conclusesi con un lieto fine.
Kuman mi disse che la guarigione era sempre guarigione, che non ci 
potevano essere guarigioni migliori o peggiori e che era quindi inutile 
sottolineare un caso piuttosto che un altro, che non era una questione di 
maggiore	o	minore	importanza: l’importante era che l’equilibrio fosse riparato.
Kuman non volle dilungarsi oltre su questo argomento e di conseguenza 
anch’io scelgo di rispettare la sua volontà.
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Il cacciatore tradizionale kulango
“	...	A	Dozobɛrɛ	eh!	Mɩɩ́	lā	gyī	hɛrɛ	báa	hɛ-̄ɩ!́”
“...	ma	i	Donzo,	eh!	Io	non	so	che	cosa	fanno!”
Per molte popolazioni dell’Africa occidentale, specialmente quelle voltaiche, il cacciatore 
tradizionale è il vero discendente dell’eroe mitico, fondatore di un determinato villaggio 
o di una determinata comunità. Lenz, lavorando sui Dagara del Burkina Faso, scrive96: 
“Especially	in	accounts	by	earth	priests	[...]	it	is	almost	always	a	hunter	who	is	named	as	the	
discoverer	and	first	settler	of	the	new	habitat” e questo è vero anche per la maggior parte 
delle comunità Kulango o Abron della Costa d’Avorio97. Da ciò deriva la posizione di 
primo piano attribuita da sempre ai cacciatori in quelle società.
Tra i Mande e i Senoufo98 i cacciatori sono organizzati in associazioni 
specifiche, solitamente conosciute con il nome di Donzoton e Kamajoisia, che 
hanno una base religiosa e prevedono differenti livelli di iniziazione.
96 C. Lenz 2000:196.
97 Cfr. le storie della fondazione del regno del Gyaman in Terray 1995:278-279 e Micheli 
2008:124-125.




I membri di queste associazioni devono rispettare specifici divieti ed un certo 
numero di regole interne, possono essere capaci di “caricare” magicamente 
amuleti di protezione molto potenti, che indossano come bracciali o anelli, 
oppure cuciono sulla casacca magica che non può essere trapassata né da 
proiettili, né da frecce quando il cacciatore che la porta è ritualmente puro.
Grazie alla loro conoscenza esoterica, si ritiene che i membri della 
Donzoton siano invincibili e per questo motivo sono oggi salariati come 
guardie forestali in molti paesi dell’Africa occidentale99, o assoldati come 
guardie private da persone benestanti nelle grandi città del Mali, della Costa 
d’Avorio, del Burkina Faso, della Liberia e della Sierra Leone.
Inoltre è tristemente noto il loro coinvolgimento attivo nelle recenti guerre 
civili della Liberia, della Costa d’Avorio e del Burkina Faso100.
Ciò che si tende ad ignorare è che qualcosa di simile a queste associazioni 
maggiori è presente in molte altre tradizioni voltaiche e tra i Kulango di Nassian.
Come si è detto nell’introduzione, i Kulango sono oggi agricoltori sedentari, 
che normalmente vanno a caccia solo nella stagione secca, quando gli ignami 
non sono ancora maturi, le altre coltivazioni sono scarse e pecore e capre 
soffrono per la mancanza d’acqua ed erba fresca. Inoltre, in tutte le tradizioni 
orali da me raccolte nelle quali i cacciatori hanno un ruolo importante101, essi 
sono presentati come uomini solitari e niente lascerebbe sospettare l’esistenza 
di un’associazione strutturata. Questo potrebbe essere il risultato delle misure 
restrittive emanate dalle autorità ivoriane che nel 1974 dichiararono illegale 
l’attività di caccia, anche se “farmers	 can	 shoot	and	 trap	animals	 if	 they	are	
causing	 crop	 damage”102. Tuttavia sarebbe strano che tali misure fossero 
riuscite a distruggere quasi completamente ciò che invece nel contesto mande 
sembra oggi vivere una seconda e prospera giovinezza.
Sia quel che sia, sta di fatto che solo durante le mie conversazioni con Kuman 
vennero alla luce molti dettagli che evidenziano le impressionanti somiglianze 
tra la sawalɛgɛ kulango (letteralmente caccia) e la famosa Donzoton	mande.
Nel corso di uno dei nostri ultimi incontri, dopo che avevamo più volte 
parlato della sawalɛgɛ, osai chiedere direttamente a Kuman se non avesse mai 
sentito parlare della Donzoton dei Senoufo e se pensasse che la sawalɛgɛ kulango 
fosse migliore di essa o viceversa. A quella domanda Kuman saltò letteralmente 
99 Il PACIPE, Programme d’Assistance Technique à la Communication et à l’Information 
pour la Protection de l’Environnement, un programma di comunicazione fondato dalla CE 
allo scopo di promuovere la protezione ambientale attraverso “a	blending	of	the	traditional	
and	the	modern”, una commistione di moderno e tradizionale, si basa molto sulla promozione 
delle associazioni di cacciatori tradizionali come attori principali e collaboratori di primo 
piano per la realizzazione dei loro progetti e dei progetti di altri donatori europei (cfr. M. 
Leach 2000:580-581).
100 Cfr., tra gli altri, Cissé 1964, F. Crevatin 2008, M. Leach 2000 e T. J. Basset 2003.
101 Cfr. Micheli 2005, tesi di dottorato.
102 T. J. Basset 2003:7, nota 4.
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sulla sedia e affermò con forza che la sawalɛgɛ kulango non aveva proprio nulla 
da spartire con la Donzoton. Aggiunse fieramente che i sawalɛsɔgɔ, i cacciatori 
kulango, sanno molto bene come usare i propri fucili e su cosa si può o non si 
può sparare; essi rispettano le regole di Yegomilia, mentre i Donzo, disse, non 
si sa a che cosa sparano: uccidono esseri umani come fossero animali, non 
sparano per cacciare, ma ammazzano le persone per denaro e questa è una cosa 
che la sawalɛgɛ kulango non potrebbe mai accettare.
La violenta reazione di Kuman era perfettamente giustificabile all’interno 
della sua cultura e delle regole della tradizione che alla fin fine dovrebbero 
essere comuni anche alle popolazioni vicine. Anche l’etica Donzo non 
prevedeva infatti che un cacciatore potesse uccidere un uomo su commissione 
per denaro e la trasformazione moderna del cacciatore in mercenario non ha 
nulla a che vedere con i valori originari dell’associazione.
Ciò è confermato anche da quello che T. J. Bassett103 scrive a proposito dei 
Donzo di un villaggio situato nel nord-est della Costa d’Avorio, che chiama 
Kalikaha, con un nome di fantasia per proteggere gli informatori da una 





Moussa Konde, un cacciatore anziano della prefettura di Mandiana in Guinea 





today	or	tomorrow (Kankan Rural Radio, 29 August 1998)”.
Tornando più in generale alla figura del cacciatore tradizionale in Africa 
occidentale, è importante per noi sottolinearne le caratteristiche che permettono 
di assimilarlo in qualche modo al guaritore.
I cacciatori infatti condividono con i guaritori l’abitudine di passare la 
maggior parte della propria vita in spazi ritenuti antisociali, cioè al di fuori 
103 T. J. Bassett 2003:5-6.
104 In realtà, l’iniziazione prevista attualmente per i donzow della Binkadi, l’associazione 
ufficiale dei cacciatori, dovrebbe prevedere tre stadi: 1) essere presentato all’associazione 
da un membro effettivo; 2) offrire a questo donzo un gallo rosso e 12 noci di cola per i 
sacrifici necessari; 3) pagare la somma di 1000 CFA per ricevere il tesserino ufficiale di 
appartenenza (cfr. T. J. Bassett 2003:5).
105 M. Leach 2000:585.
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dei limiti del villaggio e dei suoi campi, nella savana o nella foresta, dove 
vivono a stretto contatto con le forze sovrannaturali, gli spiriti del verde e i 
gyina̰ṵ con i quali sanno comunicare e dai quali riescono ad ottenere vantaggi 
personali in diverse occasioni.
Per questo motivo sono in qualche modo considerati simili: entrambi, 
il guaritore ed il cacciatore, sono esseri ambigui; da un lato sono preziosi 
perché lavorano al servizio della loro comunità, dall’altro sono guardati con 
sospetto perché sanno maneggiare forze magiche ed hanno poteri letali, che 
derivano dai loro amici sovrannaturali, e che essi possono usare per nuocere.
Così si sono espressi M. Leach106, “[...]. One	 is	 the	 ambiguity	 of	 hunters’	
‘social’	 position.	 In	 some	 sense,	 hunters	 are	 seen	 as	 operating	 on	 the	 fringes	
of	 ‘normal’	 social	 relations,	 in	 their	 fraternizing	 with	 bush	 spirits,	 their	 long	
sojourns	alone	in	the	bush,	their	reputation	for	possessing	powerful	and	esoteric	
‘fetish’	medicines	with	 the	capacity	 to	harm	and	disrupt	 the	social	 fabric”; e T. 
J. Bassett107: “Because	they	generally	use	these	special	powers	for	the	benefit	of	




Sebbene esistano persone, come Kuman, che sono allo stesso tempo 
guaritori e cacciatori, questa non è una regola fissa nella cultura kulango. 
Molti cacciatori conoscono alcune piante e sanno preparare rimedi curativi o 
magici, ma alcuni di loro si affidano agli specialisti guaritori soprattutto per 
“caricare” gli amuleti di protezione senza i quali non potrebbero nemmeno 
entrare nella savana, così come ci sono per contro guaritori che, pur sapendo 
preparare gli amuleti, non sono affatto cacciatori, come era il caso di Kwaku 
Wara, l’ultimo maestro-guaritore di Kuman.
Il fatto di padroneggiare le due cose, la medicina tradizionale e la caccia, 
è un tratto comune anche a molti Donzow, ma anche in quel caso non si tratta 
di una regola fissa, bensì solo di una possibilità.
La formazione del cacciatore
“Ṵŋowalɔɔgɔ	mɩ	̀b�˷-kɛ	lɛ...”
“Intrecciavo	anche	corde	grosse...”
Pare che per i Kulango non esista un percorso fisso per la formazione del 
cacciatore. Come il warɩsɛ, il guaritore, anche il sawalɛsɛ, il cacciatore, comincia 
il suo percorso un po’ per gioco, osservando e seguendo un membro adulto 
della sua famiglia e cercando di imitarlo nel suo lavoro, anche se nel caso 
106 M. Leach 2000:581-582.
107 T. J. Bassett 2003:2.
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del cacciatore nessun evento insolito al momento della nascita è indice del 
suo destino futuro. Il vero percorso iniziatico, questa volta sì, marcato con 
rituali precisi e l’appartenenza ad una società segreta, può cominciare solo 
nel momento in cui un ragazzo dimostra una speciale attitudine all’attività 
della caccia, riuscendo, da solo, ad uccidere una grossa preda. Molti Kulango 
arrivano alla vecchiaia senza mai essere stati veramente iniziati all’arte della 
sawalɛgɛ, la Caccia come categoria culturale, e si arrangiano come possono 
a catturare prede per il proprio sostentamento; altri invece sono invitati ad 
entrare formalmente nella sawalɛgɛ fin da giovanissimi. La sawalɛgɛ oggi 
purtroppo sta scomparendo; nel villaggio di Nassian, a parte Kuman, solo un 
altro vecchio, che conobbi e che morì tra il 2002 e il 2006, Mansunu Yao, 
faceva parte della confraternita e rimpiango di non aver avuto l’occasione 
di raccogliere anche la sua testimonianza. Ciò che sarà riportato di seguito 
è dunque la ricostruzione di un sistema completo, fatta però sulla base delle 
parole di un singolo e le maggiori lacune riguardano proprio i meccanismi di 
ingresso nella confraternita e di iniziazione ad essa, poiché legati a passaggi 
rituali segreti e di conseguenza, a me, donna e per di più esterna alla comunità, 
inaccessibili. Della sawalɛgɛ in quanto confraternita di iniziati si tratterà più 
avanti; in questo primo paragrafo vedremo esclusivamente i primi passi del 
percorso di preparazione all’iniziazione: il tirocinio con un maestro-cacciatore 
della famiglia, di solito la persona che procurava all’allievo la prima arma da 
fuoco, e quello mistico con gli spiriti guida.
Primi passi: maestri umani
“ah!	Kyɛrɛ	�ʊ	gyī	tüi’rɛ	pa	mʊnʊbɩɔ!”
“Ah!	Ora	conosci	davvero	il	fucile!”
Stando ai racconti di Kuman, i cacciatori tradizionali non hanno bisogno 
di seguire un periodo di addestramento specifico, legato in qualche modo 
alle classi d’età, o quanto meno non prima dell’ingresso ufficiale nella 
confraternita. Chi però volesse diventare un buon cacciatore, deve cominciare 
seguendo un cacciatore anziano, che diventa in un certo senso il suo maestro. 
Il vecchio cacciatore lascia che il giovane lo accompagni nelle sue battute di 
caccia e la trasmissione del sapere avviene esclusivamente per via mimetica, 
partecipativa e ostensiva.
Kuman mi descrisse così il suo precorso di avvicinamento alla caccia, 
che iniziò quando venne mandato a vivere presso il fratello di sua madre. Il 
padre gli aveva insegnato molte cose sull’intreccio e, muovendo i suoi primi 
passi sul sentiero della caccia, Kuman usava quell’arte per preparare corde 
e cordicelle di ogni misura per costruire diversi tipi di trappola per animali 
grossi e piccoli della savana.
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In quel periodo usava anche tagliole in ferro o altri strumenti che 
prevedevano anche la preparazione di piccole gabbie di legno, o lo scavo di 
buche più o meno larghe e profonde in cui far cadere gli animali. Una delle sue 
specialità era una trappola fatta con una semplice corda legata ad un albero 
che terminava in un cappio nascosto da foglie e terra o escrementi di animali 
selvatici. Al centro del cappio venivano posizionate esche costituite da foglie 
fresche di manioca o da turgidi grani di palma per catturare animali delle 
dimensioni di un’antilope o di una gazzella, che rimanevano intrappolati con 
la corda al collo e venivano uccisi quando la sera Kuman passava a controllare 
se il meccanismo era scattato. La carne così ottenuta veniva poi consegnata al 
cacciatore anziano, in questo caso Yao Kra, lo zio materno di Kuman, che la 
distribuiva a tutte le famiglie della ben.
Solo quando uno degli elementi adulti della ben lasciò il villaggio, Yao Kra 
decise che anche per il giovane Kuman era arrivato il momento di cacciare 
con un fucile, così lo chiamò e gli consegnò la propria arma, dicendogli che, 
così come altri un tempo avevano insegnato a lui l’arte della sawalɛgɛ, ora era 
arrivato il momento che anche lui insegnasse le stesse cose a suo nipote. La 
prima arma di Kuman era molto vecchia; si trattava di un fucile ad avancarica 
e Kuman era ancora talmente gracile che non era in grado di caricarlo da 
solo. Lo zio quindi lo caricava per lui e, alla sua prima battuta di caccia con 
quell’arma, Kuman riuscì ad uccidere sei faraone selvatiche.
Nel suo percorso di formazione alla caccia si venne a creare un fortissimo 
legame apprendista-maestro tra Kuman e lo zio Yao Kra; il diritto alla caccia 
di Kuman allievo era legato al cacciatore anziano Yao Kra, il quale era 
responsabile per Kuman davanti all’associazione della sawalɛgɛ alla quale il 
ragazzo non era ancora stato iniziato.
Yao Kra era il proprietario del fucile che Kuman usava per cacciare ed era 
sempre Yao Kra che procurava al ragazzo i pallettoni e la polvere da sparo. 
Questo legame di dipendenza, che Kuman di fatto rispettò anche dopo essere 
diventato un cacciatore indipendente, membro attivo della confraternita, ed 
essersi sposato, gli imponeva infatti di offrire allo zio materno una zampa e 
il petto di ogni preda catturata, come segno di rispetto nei confronti della 
gerarchia dell’associazione.
In pochissimo tempo, circa un anno, Kuman dimostrò di essere 
estremamente dotato in quest’arte, essendo in grado di uccidere da solo 
anche prede grosse, e venne dunque giudicato sufficientemente maturo per 
entrare ufficialmente nella sawalɛgɛ come cacciatore autonomo. Un giorno, 
quando rientrò al villaggio con una gazzella e due meravigliose biche108, Yao 
Kra decise che il tirocinio del nipote come allievo cacciatore poteva giudicarsi 
finito ed organizzò il banchetto che avrebbe segnato l’avvenuto passaggio e 
la presentazione pubblica del nuovo candidato all’ammissione alla sawalɛgɛ.
108 Antilopi piccole, della misura di un cane di taglia media, ma molto pregiate.
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Il giorno prescelto per la festa Yao Kra comprò a Kuman uno dei fucili arabi 
moderni calibro 12 nella botteghina del libanese di Nassian109. Fece chiamare 
ufficialmente Kuman e gli disse che ora era sicuro della sua abilità nella caccia, poiché 
aveva dimostrato nei fatti che avrebbe potuto vivere solo di ciò che poteva cacciare 
e che per questo motivo era arrivato il momento che abbandonasse i suoi campi e le 
sue coltivazioni. Kuman non si sentiva a suo agio di fronte a quell’ultima richiesta e 
pregò lo zio di dargli il permesso di continuare a coltivare, aggiungendo che sarebbe 
andato a caccia presto al mattino lasciando il lavoro nei campi per il pomeriggio 
e che sarebbe stato stolto abbandonare un’attività che fino a quel momento aveva 
portato cibo a tutta la grande famiglia. Yao Kra diede atto pubblicamente al ragazzo 
della bontà delle sue intenzioni e gli concesse il permesso di continuare a badare ai 
suoi campi, poi abbracciò110 il nipote e la festa ebbe inizio.
Prima del banchetto Yao Kra consegnò al nipote il suo nuovo fucile, alla 
cui canna aveva assicurato un potentissimo amuleto di protezione e per 
la prima volta rinunciò pubblicamente alle parti della preda che gli erano 
spettate fino a quel momento come cacciatore anziano, dicendo al nipote che 
da quel giorno in avanti avrebbe potuto venderle ed usarne il ricavato per 
comprarsi le cartucce per sparare. Quello fu il segno che indicò la raggiunta 
indipendenza di Kuman come allievo cacciatore dal suo tutore ed il suo nuovo 
status di giovane sawalɛsɛ, membro effettivo dell’associazione dei cacciatori 
(cfr. testi, pp. 247-248). Poi Kuman venne lavato con molti rimedi che i 
membri dell’associazione avevano preparato per lui, per renderlo più forte, e 
alla fine il cacciatore più anziano gli diede il nibo (cfr. p. 60 e seguenti), un 
potente rimedio contro eventuali attacchi di belve feroci (cfr. testi p. 249).
Quando chiesi a Kuman quanto potesse durare mediamente il periodo di 
formazione di un cacciatore tradizionale, mi disse che non esisteva un tempo 
prestabilito, che dipendeva solo dall’abilità di ciascuno e che c’erano persone, 
come lui, che in pochi mesi erano state in grado di dimostrare di poter entrare 
nell’associazione, mentre ce n’erano altre che perdevano molti anni nel 
tentativo di entrarvi senza mai avere successo (cfr. testi, pp. 229-230).
Sul suo rapporto con lo zio materno, Kuman aggiunse che continuò ad onorarlo 
fino alla sua morte, offrendogli sempre le parti migliori di ogni preda che catturava. 
Yao Kra fu l’unico maestro che Kuman seguì nella sua formazione da cacciatore.
Quanto detto da Kuman merita almeno tre osservazioni.
In primo luogo va notato che, così come avveniva tradizionalmente per 
i Donzo, l’unico modo per entrare nell’associazione dei cacciatori era quella 
109 I mercanti libanesi si trovano ovunque in Costa d’Avorio e le loro botteghe sono spesso 
gli unici luoghi dove si possono comprare sia prodotti alimentari occidentali, sia altre rarità 
di ogni genere.
110 L’abbraccio non è affatto una pratica comune tra i Kulango di Nassian e da questo 
episodio si può notare il suo valore simbolico.
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di dimostrare la propria abilità nella caccia individuale di animali grossi, 
dando prova alla comunità di una maturità reale, raggiunta in modo pratico, 
prerequisito tipico, nella letteratura antropologica, di molti riti di passaggio111.
La seconda considerazione da fare è che probabilmente in origine i 
cacciatori kulango dovevano essere professionisti che non potevano occuparsi 
d’altro, altrimenti non si capirebbe perché Yao Kra, al momento della 
presentazione di Kuman come membro effettivo della sawalɛgɛ, gli chiese 
di abbandonare i propri campi e soprattutto perché, anche dopo il rifiuto 
pubblico del ragazzo ad assecondare la richiesta, egli accettò comunque di 
celebrarne la promozione sociale a sawalɛsɛ.
Indubbiamente la regola, se mai c’è stata, deve essere progressivamente 
venuta a cadere nelle ultime generazioni, visto che, sebbene ve ne fosse 
il ricordo teorico, indicato da quel richiamo rituale pubblico di Yao Kra e 
di Kuman nel giorno del passaggio, nessuno sembrava attuarla nei fatti: si 
ricordi a questo proposito che anche lo stesso Yao Kra, il maestro-cacciatore, 
aveva dei campi nei quali lavorava con i propri fratelli e che quindi già la sua 
generazione aveva di fatto accantonato la regola (cfr. testi, p. 159 e seguenti).
Resta da fare un’ultima osservazione per quanto riguarda l’abitudine di 
offrire al cacciatore anziano determinate parti delle prede catturate dagli 
apprendisti.
Qualcosa di molto simile a questo meccanismo è descritto da T. J. Bassett112 
per quanto riguarda l’apprendistato dei donzow presso le popolazioni mande. 
Lo studioso scrive infatti che per un periodo di tre anni:




Questo tratto sembra essere stato comune anche agli Ashanti113.
L’idea soggiacente è che l’apprendista debba ripagare formalmente il 
proprio maestro per la conoscenza che egli ha accettato di trasmettergli e il 
fatto di continuare a spartire le proprie prede con tutta la comunità serve a 
sottolineare al contempo l’appartenenza effettiva del singolo al gruppo e il 
rispetto che egli ha nei confronti dei cacciatori anziani.
Oltre si vedrà come ogni sawalɛsɛ kulango fosse solito inviare al cacciatore 
più anziano dell’associazione parti delle prede che aveva catturato nel corso 
di battute particolarmente fortunate e che tutti i membri dell’associazione e 
la gente del villaggio erano invitati a festeggiare.
111 Cfr. Van Gennep 1981.
112 T. J. Bassett 2003:5.
113 Cfr. Rattray 1969.
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Come i guaritori tradizionali, anche i cacciatori vivono gran parte della loro 
vita nello spazio antisociale della savana, nel dʋ̰ʋ̰kɔ, dove è facile entrare 
in contatto con gli spiriti del verde o con altre creature sovrannaturali ed è 
proprio questa prossimità che permette loro di crearsi relazioni speciali con 
i gyinaṵ̰.
La stessa idea è comune a tutte le altre comunità di cacciatori della 






Una delle lezioni più importanti che un apprendista cacciatore deve fare 
propria prima di entrare nella confraternita è esattamente quella di imparare 
a trattare con questi spiriti del verde, poiché, come scrive T. J. Bassett115:
“Any	attempt	to	exploit	their116	space	(e.	g.	establishing	a	settlement,	hunting,	farming,	




Nella sua lunga vita da cacciatore, Kuman incontrò molti gyinaṵ̰ che in 
alcuni casi lo aiutarono ed in altri lo osteggiarono. Molti di essi erano gli 
stessi con i quali diceva di avere una relazione stabile da guaritore, mentre 
altri li incontrava solo andando a caccia. Di seguito riporto alcuni episodi 
raccontatimi dal vecchio guaritore-cacciatore riguardo agli incontri con 
questi esseri legati al mondo della caccia.
1) Gyinaṵ̰ buoni.
La prima volta che Kuman uccise alcuni grossi bufali cafri, prede 
gigantesche, pregiate, ma anche molto pericolose perché aggressive, un 
114 M. Leach 2000:588.
115 T. J. Bassett 2003:3.
116 Nell’originale ‘their’ è riferito agli spiriti della savana.
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gyina ̰ che gli apparve sotto le spoglie di un uomo comune gli si avvicinò 
e gli insegnò come preparare un rimedio magico che l’avrebbe protetto da 
un eventuale attacco dello spirito dell’animale morto117 e gli spiegò come 
dividere ritualmente le parti del corpo della bestia tra i suoi familiari. I reni 
e la schiena dovevano andare alla moglie, la testa ed il collo erano per i suoi 
figli, mentre il cuore doveva essere riservato al figlio preferito ed il cacciatore 
poteva tenere per sé la pancia dell’animale, facendo attenzione che la moglie 
non ne mangiasse altrimenti avrebbe rischiato di diventare sterile118.
Il gyina̰ chiese poi a Kuman di tornare nello stesso luogo il giorno 
seguente. Appena sveglio il giorno successivo, Kuman rientrò nella savana	e 
arrivato nel luogo stabilito trovò per terra un dono del suo nuovo amico: si 
trattava di un amuleto magico, una sorta di piccolo cordino con una serie di 
perline e cauri119 che il guaritore-cacciatore decise di legarsi ad una caviglia. 
Con quell’amuleto avrebbe potuto camminare a piedi nudi nel dʋ̰ʋ̰kɔ, di 
giorno o di notte, senza correre il rischio di ferirsi i piedi con le spine o le 
pietruzze disseminate sul sentiero. Lo stesso gyina̰ legò alla canna del fucile 
di Kuman un altro rimedio magico che avrebbe fatto in modo che qualsiasi 
animale al quale il cacciatore avesse mirato, non potesse fuggire finché il 
colpo non fosse stato sparato.
Molte volte i gyinaṵ̰ buoni indicano al cacciatore dove può trovare le 
sue prede, oppure gli impongono di restare in attesa in un punto specifico 
della savana facendo poi in modo che gli animali che desidera vadano da lui 
spontaneamente per farsi catturare. In cambio di questi favori, essi chiedono 
solo piccole cose: uova di gallina, noci di cola o altre cose del villaggio che 
non si trovano nella savana: specchi, pecore o capretti.
Una volta chiesi a Kuman se i gyinaṵ̰ non gli avessero mai chiesto un po’ 
della carne che cacciava in cambio del loro aiuto e lui mi rispose, come al 
solito, raccontandomi una storia, che riporto qui di seguito.
La stessa famiglia di gyinaṵ̰ che aiutava spesso Kuman nel suo lavoro di 
guaritore ad un certo punto assunse anche un ruolo importante nella sua vita 
da cacciatore. La famiglia era composta da padre, madre e due figli e tutti e 
quattro erano diventati buoni collaboratori di Kuman in savana. Ogni volta 
che Kuman andava a caccia nella zona, dopo una buona battuta, preparava 
una specie di piccolo altare quadrato con quattro pietre ai quattro angoli 
117 Questo concetto è comune anche ai cacciatori Donzo e Bambara in generale, ma sarà 
trattato più in dettaglio alle pp. 107-108.
118 Come si nota la suddivisione della bestia all’interno della famiglia non prevede la 
distribuzione delle zampe, che vengono di norma offerte ritualmente al cacciatore anziano 
dell’associazione.
119 I cauri sono le piccole conchiglie bianche che un tempo venivano usate come moneta in 
Africa occidentale e che oggi hanno invece solo un valore puramente rituale e sono usate in 
pratiche di divinazione e come offerte agli antenati e ad altri esseri sovrannaturali.
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sotto l’albero dove vivevano i gyinaṵ̰ e su ogni pietra deponeva un grosso 
pezzo di carne dell’animale che aveva appena catturato. Faceva la stessa cosa 
anche dopo le battute di caccia collettive: lasciava che gli altri cacciatori si 
allontanassero e faceva in modo di essere l’ultimo a lasciare la savana e prima 
di rientrare al villaggio lasciava i soliti doni ai suoi amici gyinaṵ̰. Arrivò un 
giorno in cui Kuman perse nel dʋ̰ʋ̰kɔ uno dei suoi amuleti magici. Lo cercò per 
molte ore, ma non riuscì a trovarlo; l’amuleto era molto piccolo, era grosso 
circa come mezza unghia di un mignolo e il cordino era davvero finissimo. 
Desolato, Kuman tornò al villaggio ed andò direttamente a consultare un 
indovino, il quale gli disse che il suo amuleto era nelle mani dell’uomo al 
quale dava sempre della carne quando andava a caccia, che l’aveva trovato 
e stava aspettando l’occasione di restituirglielo. Così il giorno dopo Kuman 
entrò di nuovo nella savana e raggiunse il luogo dove di solito preparava il 
suo altare e proprio lì, al centro del quadrato, ritrovò il suo amuleto.
Talvolta anche gyinaṵ̰ buoni possono chiedere al cacciatore sacrifici molto 
importanti in cambio del loro aiuto. In alcuni casi possono arrivare a chiedergli 
di fare un voto, solitamente legato alla sua discendenza. Spesso infatti, quando 
un cacciatore non può avere figli, essi per prima cosa lo aiutano a diventare 
un cacciatore esperto, coraggioso e fortunato e, quando decidono che non 
hanno più bisogno di lui, fanno in modo che abbia un figlio e allo stesso 
tempo lo obbligano a lasciare la sawalɛgɛ. Nel caso in cui il cacciatore non 
rispetti il suo voto, anche i gyinaṵ̰ buoni si sentono insultati e cambiano il loro 
atteggiamento nei suoi confronti, diventando molto pericolosi e minacciosi.
Questo è ciò che accadde anche a Kuman, che mi raccontò la sua storia 
come segue.
Kuman era già un uomo maturo, piuttosto avanti con gli anni, e sua moglie 
gli aveva già partorito otto figli maschi. Il problema era però che essi non 
riuscivano ad avere una figlia femmina, che desideravano tantissimo120. Per 
questa ragione Kuman continuò ad offrire moltissimi sacrifici agli spiriti del 
verde finché le sue richieste vennero esaudite e finalmente sua moglie ebbe 
una bambina. La prima volta che Kuman andò nel dʋ̰ʋ̰kɔ dopo la nascita della 
figlia incontrò il gyina ̰suo amico, che si congratulò per il suo successo, ma 
che alla fine gli ordinò di lasciare la caccia, visto che aveva ottenuto ciò che 
desiderava di più al mondo e, per timore di perdere di nuovo la figlia che 
aveva così a lungo desiderato, Kuman fece esattamente ciò che gli era stato 
chiesto (cfr. testi, pp. 267-268).
Considerando questo ultimo dato risulta chiaro il valore attribuito alla 
caccia nella società tradizionale kulango: essendo legata alla discendenza, il 
120 Ricordo che i kulango si dichiarano matrilineari e questa affermazione va letta alla 
luce di questo dato.
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cui valore nelle società naturali è irrinunciabile, trattandosi dell’unico bene 
che uno possa veramente rivendicare come privato, essa non poteva che 
essere considerata una cosa estremamente preziosa ed indispensabile.
Di conseguenza affermare che i gyinaṵ̰ potessero porre il cacciatore di 
fronte alla scelta tra la sua professione e la garanzia di una discendenza, 
equivaleva ad affermare che la decisione di abbandonare l’associazione 
rappresentava un sacrificio talmente doloroso che doveva per forza esserci 
un motivo reale e insindacabile agli occhi degli altri sawalɛsɔgɔ per poterla 
mettere in atto.
2) Gyinaṵ̰ malvagi.
Un giorno il nonno di Kuman, anch’egli sawalɛsɛ, era nella savana e stava 
cacciando quando sentì una voce di donna che piangeva. Seguì la voce e 
trovò un gruppo di gyinaṵ̰ che stava cercando di far riprendere un giovane 
visibilmente malato. Appena videro il nonno di Kuman, le creature che 
stavano lì radunate gli chiesero di correre al villaggio per prendere un po’ 
dell’acqua con la quale si lavano gli esseri umani di ritorno dai campi la 
sera e di portarla immediatamente al giovane gyina	̰che rischiava di morire. 
Il nonno di Kuman era vecchio e molto saggio e capì subito cosa sarebbe 
successo. Corse più veloce che poteva al villaggio, dove trovò una delle sue 
sorelle121 che stava per cominciare a lavarsi e gettò via la sua acqua. Poi 
andò direttamente dal capo villaggio spiegandogli ciò che aveva visto e 
chiedendogli di impedire a chiunque di lavarsi quella sera. Il capo fece quello 
che il cacciatore gli chiedeva e quella sera nessuno si lavò. Il nonno di Kuman 
tornò poi nella savana	per vedere che cosa stesse accadendo laggiù e trovò 
che il giovane era morto. I gyinaṵ̰ volevano l’acqua usata da un essere umano 
per preparare un rimedio magico, di modo che la morte si portasse via l’uomo 
e non il loro ragazzo (cfr. testi pp. 267-268).
Questa storia, così come altre che parlano dell’uccisione di gyinaṵ̰ malvagi, 
mette a fuoco un dato importante del pensiero kulango e cioè il fatto che, 
pur essendo i gyinaṵ̰ creature sovrannaturali del dʋ̰ʋ̰kɔ, essi, come gli uomini, 
hanno una vita terrena che è destinata a finire e per mantenerla sono disposti 
a tutto. Nel capitolo precedente si era visto che tali gyinaṵ̰ malvagi possono 
facilmente attaccare gli esseri umani impossessandosi del loro corpo; essi 
sentono la paura che gli uomini provano nei loro confronti e amano sfruttarla: 
per proteggersi da questo terribile gioco i professionisti del dʋ̰ʋ̰kɔ, come i 
cacciatori e i guaritori, dispongono di amuleti magici preparati con erbe e 
reliquie di gyinaṵ̰ morti.
121 Non è detto che si trattasse veramente di una donna della famiglia di Kuman; sorella 
può essere ogni donna del villaggio più o meno della stessa età di EGO.
95kuman cacciatore
Un giorno, mentre stavamo trattando il tema della caccia, Kuman mi 
confidò che esisteva anche un altro modo per tenere lontani gli spiriti maligni. 
Disse infatti che i gyinaṵ̰ cattivi di solito non attaccano l’uomo al loro primo 
incontro, limitandosi ad evitare il dialogo e cercando di spaventare l’intruso 
con le loro trasformazioni (cfr. pp. 46-47) per poi preparare un agguato più 
pericoloso per l’incontro successivo. Se ciò accade, l’uomo può ritenersi 
fortunato perché può tentare di scacciare il gyina ̰ semplicemente portando 
nel punto esatto dove si erano incontrati una buona dose di cipolle, ortaggi 
che gli spiriti detestano, oppure indossando un amuleto a base di queste.
I feticci del cacciatore
“...Bɔ	̀tɩɩ́	ṵŋo,	vuŋo	lɛ	tɩɩ́	biiko,	lɛ	tɩɩ́	vay̰ɔ	lɛ	gyere-ti.”
“...	Tirarono	fuori	una	corda,	con	qualcosa	di	bianco,	di	nero	e	di	rosso,	tutto	insieme.”
La vita nel dʋ̰ʋ̰kɔ è scandita dagli incontri con presenze sovrannaturali di fronte 
alle quali è sempre bene presentarsi preparati e magicamente protetti. Più un 
individuo trascorre del tempo al di fuori del villaggio, più è necessario che 
egli si doti di feticci in grado di salvaguardarlo nelle situazioni di pericolo. 
I cacciatori, più di chiunque altro, sanno di essere costantemente a rischio 
nella loro professione e per questo si creano vere e proprie corazze di feticci 
di ogni genere, privati, di famiglia o collettivi, per essere certi di tornare 
sempre a casa sani e salvi.
I feticci dei cacciatori, oltre ad offrire loro una protezione generica, hanno 
il compito di impedire a chi li indossa di fare cose sbagliate, di far loro da scudo 
in situazioni pericolose, di avvisarli riguardo ad occasioni particolarmente 
vantaggiose o svantaggiose o addirittura di facilitarli nel loro lavoro.
Da questo punto di vista Kuman non faceva eccezione e i numerosissimi 
divieti che osservava erano la dimostrazione di altrettanti voti che nel corso 
della sua lunga vita aveva fatto ad altrettanti feticci, fossero essi legati al 
mondo della medicina tradizionale o a quello della sawalɛgɛ.
Lo sperone di roccia pesantissimo che aveva trovato al suo accampamento 
e che era riuscito con l’auto di amici e familiari a trasportare nella sua ben, 
era diventato un vero e proprio altare al quale egli rivolgeva richieste ed 
offriva sacrifici anche per essere favorito nel suo lavoro di cacciatore, tant’è 
vero che più volte, nel corso dei nostri incontri, Kuman mi raccontò episodi di 
caccia nei quali quel medesimo feticcio aveva avuto un ruolo determinante. Il 
giorno che segnò il patto di alleanza tra Kuman cacciatore e la roccia-feticcio 
mi venne raccontato come segue.
Una volta Kuman, che da molto tempo non mangiava carne, andò dal 
feticcio per offrire qualche sacrificio ed elevare le sue preghiere. Deposte le 
offerte, certo del sostegno della presenza che viveva nel suo roccione, entrò nella 
savana. Camminò per un bel pezzo e quando arrivò nel luogo dove di solito 
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andava a caccia sentì una serie di rumori, come di animali che si avvicinavano, 
o comunque che si muovevano nelle vicinanze e si fermò per capire cosa stava 
succedendo. Si accorse allora che i rumori erano prodotti da moltissime prede 
che spontaneamente gli andavano incontro. In mezzo a questi c’era una grossa 
gazzella che all’improvviso alzò la testa nell’intento di scappare via, ma un 
grosso avvoltoio le si gettò addosso e la uccise. Poi l’uccello guardò Kuman 
dritto negli occhi, lasciò cadere il corpo della gazzella ai suoi piedi e volò via. 
Quel giorno la caccia di Kuman fu incredibilmente facile e ricca. Era sicuro 
che la gazzella fosse un dono del suo feticcio, così la sgozzò, le cavò il cuore e 
ritornò all’accampamento, dove lo depose ai piedi della roccia e da quel giorno 
il rito divenne un’abitudine e la roccia divenne un altare sacrificale; nello stesso 
tempo la carne dell’avvoltoio si aggiunse ai suoi divieti alimentari.
Un altro feticcio molto utile a Kuman era invece una sorta di cordino a cui 
era attaccato qualcosa di rosso e di nero, che il cacciatore trovò nel ventre di 
una delle prime prede che uccise quando ancora viveva con Yao Kra, il suo 
zio materno. Mi raccontò la storia di questo feticcio come segue.
Quando Kuman era ancora un apprendista guaritore al seguito dello zio, il 
villaggio era pieno di warɩsɔgɔ con i quali aveva spesso a che fare. Un giorno 
andò a caccia e tornò al villaggio con una grossa preda che regalò loro in 
ringraziamento dei loro consigli. Mentre stavano scuoiando l’animale tutti 
insieme per distribuirne la carne in parti uguali, si trovò nella pancia quella 
cordicella con quelle cose rosse e nere. Kuman la prese in mano e cercò di 
gettarla via, ma l’oggetto gli rimaneva attaccato alle dita e non riusciva più 
a liberarsene. Così andò a consultare un indovino, il quale gli disse che si 
trattava di un feticcio e che avrebbe dovuto portarlo con sé ogni volta che 
fosse entrato nel dʋ̰ʋ̰kɔ, e che ogni volta avrebbe dovuto sfregarselo sotto 
il naso: così facendo avrebbe potuto semplicemente chiamare le prede che 
voleva e queste gli sarebbero andate incontro senza alcuno sforzo da parte sua. 
Così Kuman fece: entrò nella savana con quel piccolo feticcio e subito sentì il 
rumore di moltissimi animali che correvano nella sua direzione. Temette per 
la propria vita, perché davvero quelli gli si accalcavano addosso: sparò tre 
colpi uccidendo tre gazzelle, poi lasciò che gli altri animali se ne andassero. 
Da quel giorno Kuman iniziò a venerare anche quello strano oggetto e nel 
corso dei nostri incontri mi disse che chiunque al quale l’avesse ceduto 
sarebbe potuto diventare un buon cacciatore, ma nei tempi moderni nessuno 
avrebbe rispettato le sue indicazioni ed i divieti che il feticcio imponeva e per 
questo era meglio che lui lo tenesse solo per sé122.
Il vecchio sawalɛsɛ non mi spiegò in dettaglio che cosa intendesse con 
“le sue indicazioni” ed io non insistetti su quel punto, trattandosi senza 
122 Qui Kuman probabilmente stava pensando ai suoi figli, nessuno dei quali era entrato 
nella sawalɛgɛ.
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dubbio di indicazioni rituali specifiche, ma la critica (poco) velata che 
Kuman, raccontando la storia del feticcio, faceva alla società kulango sua 
contemporanea era davvero significativa. Dicendo infatti che nessuno 
avrebbe potuto seguire le indicazioni del feticcio, egli voleva probabilmente 
dire che ormai in quegli anni c’erano davvero poche persone che rispettavano 
la religione tradizionale e che per questo sarebbe stato inutile far loro un 
dono così prezioso come il suo feticcio di caccia.
Altri feticci caratteristici dei cacciatori kulango sono molto simili a quelli 
dei Donzo; amuleti magici “caricati” specificamente da cacciatori anziani o 
da potenti warɩsɔgɔ. Molti dei rimedi magici che Kuman preparava durante la 
sua festa delle medicine venivano poi comprati dai cacciatori per proteggersi 
dagli attacchi delle bestie feroci o per ottenere una forza ed un potere magico 
maggiori. Nibo, che faceva cadere morte le belve, Gyara che era un portafortuna 
potentissimo e Tiŋo, che rendeva più forti, erano ovviamente i più richiesti.
Esistono infine molti altri talismani e amuleti per gli scopi più disparati: si 
è già visto che ci sono anelli, collanine o bracciali che proteggono dalle ferite 
causate dagli spini della savana, talismani da legare alla canna del fucile per 
piegare la volontà degli animali o anche amuleti che rendono il cacciatore 
invisibile agli occhi degli animali pericolosi.
Ad ogni modo, esattamente come avviene per i Donzo, il talismano più potente 
per un cacciatore è la sua casacca magica, che riceve nel momento dell’iniziazione.





I sawalɛsɔgɔ Kulango, cioè i membri ufficiali della confraternita di caccia 
tradizionale, sono contraddistinti da una specie di divisa che indossano ogni 
volta che entrano nella savana per cacciare. Questa divisa si chiama hafʋ̰ ed 
è costituita da una casacca magica, ricoperta di amuleti protettivi di ogni 
genere, che rappresenta il punto in comune più significativo tra loro e i Donzo	
di tradizione Senoufo e Mande. Come dice T. J. Bassett123 infatti:
“A	hunter’s	clothes	are	an	important	sign	and	source	of	his	knowledge	and	mystical	
powers”.
Sfortunatamente, nonostante il mio ottimo rapporto con Kuman, non ho mai 
potuto vedere la sua casacca di caccia con i miei occhi, ma ho ottenuto da 
123 T. J. Bassett 2003:5.
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lui una descrizione molto dettagliata di essa e posso dire che sembra essere 
molto simile a quella Donzo, con l’unica differenza che i cacciatori Donzo 
portano di solito anche uno specifico copricapo del quale Kuman invece non 
mi ha mai parlato.
Il vecchio sawalɛsɛ, descrivendomi la sua la sua hafʋ̰124, disse che essa era 
fatta di cuoio, con cuciture molto rozze ed uno scollo a V molto profondo e 
aggiunse che essa era quasi completamente ricoperta di amuleti.
Oltre alla forma, ciò che crea un collegamento indubbio con il mondo dei 
Donzo è il fatto che la hafʋ̰ veniva affidata ad un nuovo membro dell’associazione 
nel corso di un vero e proprio rito di iniziazione, del quale Kuman mi raccontò 
pochissimo e quasi senza avere davvero l’intenzione di farlo.
Disse infatti che questa hafʋ̰ doveva essere lavata in un rimedio di 
protezione (probabilmente il Nibo) e che era ricoperta di amuleti-feticcio, 




Kuman aggiunse che quando i cacciatori anziani la facevano indossare ai 
candidati all’iniziazione (per la prima volta?), li ricoprivano con del fango e 
li seppellivano nella savana. A quel punto “È	come	se	tu	morissi”, mi disse (cfr. 
testi, p. 244). Poi il candidato doveva uscire da solo da quella buca e solo da 
quel momento poteva iniziare la sua nuova vita da cacciatore, ricordando che 
il primo figlio che avrebbe avuto dopo la sua iniziazione alla sawalɛgɛ non 
sarebbe mai potuto diventarne un membro a sua volta.
Interpretare questo passaggio del discorso di Kuman non è semplice, perché 
lui stesso non era a proprio agio e visibilmente non voleva parlare troppo; 
infatti non disse quando un tale rito avrebbe dovuto essere superato, sebbene 
immagino sia lecito pensare di collocarlo in corrispondenza del momento 
dell’accettazione dell’apprendista come nuovo cacciatore indipendente e 
dunque poco dopo (o poco prima?) il banchetto pubblico presso la ben del 
maestro-cacciatore per la celebrazione dell’avvenuto passaggio.
L’evento sembra davvero rispettare tutte le tappe del rito di passaggio: 
l’apprendista, dopo aver dimostrato di essere in grado di cacciare grosse 
prede da solo, è degno di diventare membro a tutti gli effetti della 
sawalɛgɛ. A quel punto egli muore alla sua vecchia vita, per rinascere come 
vero sawalɛsɛ, pronto ad impegnarsi con tutto se stesso nel nuovo ruolo 
con il quale si presenta alla comunità e la richiesta rituale del maestro-
124 Hafʋ̰ è il nome kulango della casacca dei cacciatori.
125 T. J. Bassett; 2003:5.
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cacciatore di abbandonare il lavoro nei campi, sebbene oggi puramente 
verbale, senza risvolti effettivi nella pratica, (cfr. p. 90) assume un valore 
definitivo. L’assoluta dedizione del sawalɛsɛ al suo nuovo compito viene poi 
ulteriormente sottolineata dalla promessa formale di sacrificare la possibilità 
che il primo figlio generato successivamente all’iniziazione diventi a sua 
volta membro della società iniziatica.
Una volta ottenuta la hafʋ̰, il sawalɛsɛ deve rispettare una serie di regole 
al fine di mantenerne inalterato il potere magico. In poche parole la hafʋ̰ 
è per il cacciatore il feticcio più potente: lo protegge dagli attacchi degli 
animali selvatici e, se capita che qualcuno gli spari, si dice che le pallottole 
rimbalzino su di essa cadendo a terra senza colpo ferire126.
Kuman diceva anche che se un predatore minaccia il cacciatore e questi 
si toglie la sua hafʋ̰ gettandola per terra tra sé e l’animale, la bestia non può 
oltrepassarla e di conseguenza il sawalɛsɛ è salvo.
Uno degli aspetti più interessanti della hafʋ̰ è il fatto che anche la moglie 
del cacciatore ha un ruolo attivo nella conservazione del suo potere protettivo. 
Kuman diceva infatti che se sua moglie fosse stata con un altro uomo, la 
sua hafʋ̰ avrebbe perso il suo potere e lui sarebbe diventato vulnerabile 
agli attacchi degli animali selvatici e ai colpi di arma da fuoco. Lo stesso è 




Nella tradizione Kulango se la moglie di un sawalɛsɛ viola questo divieto 
sessuale l’unica cosa che si può fare per rimediare è sacrificare un pollo agli 
antenati per cancellare la colpa della donna e del suo amante e solo dopo che 
questo avviene, ossia solo dopo la promessa solenne della donna di fronte a 
tutta la comunità di non andare più con altri uomini, la hafʋ̰ torna ad avere 
le sue caratteristiche di protezione magica (cfr. testi, pp. 244-245). Per questo 
motivo secondo Kuman la parte migliore delle prede, la schiena, spetta alla 
moglie del cacciatore, perché solo offrendo cose preziose alla sua donna, un 
uomo può essere certo che lei non vada a cercare attenzioni altrove. Per questo 
inoltre un cacciatore deve stare molto attento e studiare scrupolosamente il 
comportamento di una donna prima di prenderla in moglie. Kuman confessò 
che prima di sposare sua moglie, le aveva chiesto molte volte se sarebbe stata in 
grado di mangiare sempre la schiena delle prede che lui avrebbe cacciato, cioè 
126 Si veda su questo punto anche F. Crevatin 2008.
127 M. Leach 2000:583.
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se sarebbe stata capace di rimanergli fedele, e lei aveva sempre risposto di sì, 
senza stancarsi, finché non arrivarono al matrimonio. Da quando si sposarono 
Kuman e sua moglie rimasero sempre insieme ed anche alla fine si vedeva che 
tra di loro c’era un’armonia totale, come se fossero due sposini novelli.
Ovviamente la stessa fedeltà è richiesta al cacciatore nei confronti della 
sua donna. Quando intervistai Kuman su questo punto mi disse, con una certa 
malizia nello sguardo, che da giovane, prima di sposarsi aveva avuto molte 
avventure, ma quando scelse sua moglie lasciò tutte le altre donne e rimase 
solo con lei. Poi si alzò fiero e chiese a Thomas Kwame, il nostro portavoce, 
di testimoniare se mai avesse sentito al villaggio qualche pettegolezzo che 
avesse visto lui, Djedwa Yao Kuman, coinvolto con altre donne e Thomas 
Kwame confermò senza dubbio di non aver mai sentito niente di simile.
Tra Kuman e la moglie c’era un legame davvero molto profondo, che 
si notava anche nelle piccole cose: in primo luogo essi vivevano ancora 
insieme dopo tanti anni e, fatta eccezione per le notti che il guaritore era 
costretto a passare nella casa delle medicine per ricevere la visita dei prumo 
dei suoi antenati, Kuman dormiva sempre con lei. Inoltre, la prima volta 
che andai da lui con la mia macchina fotografica, Kuman mi chiese innanzi 
tutto di fare un ritratto di loro due insieme128 e solo in un secondo momento 
mi permise di scattare altre fotografie a lui da solo, ai suoi rimedi, ai suoi 
feticci e alla sua ben.
Nel corso dei nostri incontri Kuman mi disse che quando, alla fine della sua 
vita riproduttiva, riuscì ad avere una figlia femmina (dopo otto figli), i suoi amici 
gyinaṵ̰ gli chiesero di abbandonare la caccia e dunque lui, per accontentarli, 
si tolse definitivamente la hafʋ̰. Ma cosa accadde a quel punto alla casacca 
del cacciatore? Questa, sfortunatamente, è una domanda che al momento non 
trova risposte. Ho già detto che non ci fu per me la possibilità di vedere la 
hafʋ̰ di Kuman e quando gli chiesi di mostrarmela, ebbi la netta sensazione 
che stesse cercando una scusa per non dirmi tutta la verità. Disse infatti che 
non potevo vederla perché, dato che era strappata, quando smise di cacciare 
la lasciò nella capanna del suo accampamento e che sarebbe stato impossibile 
per me, in quella stagione così piovosa, raggiungere il luogo a piedi. Non so se 
in fondo ciò che mi disse fosse vero, ma penso che il problema reale fosse un 
altro e cioè che trattandosi di un oggetto sacro, io, una donna bianca, non avrei 
potuto vederlo senza causare problemi rituali. Il dubbio rimane, perché mi 
sembrò molto strano che un oggetto così importante fosse stato abbandonato 
in quel modo, lontano dal suo proprietario, anche se è vero che in fondo quella 
è la fine che fanno in Africa tutti i feticci che non servono più.
128 Si veda tav. 6 e si tenga presente che non mi chiese mai di essere fotografato con altri 





La confraternita dei cacciatori Kulango si sta oggi estinguendo. Un tempo però 
essa doveva costituire un’istituzione molto forte della società. Probabilmente i 
membri dell’associazione diventavano, in caso di bisogno, anche i guerrieri che 
difendevano il territorio da attacchi esterni, tant’è vero che la loro danza, l’Asɩŋɔ, 
viene definita allo stesso tempo come danza dei cacciatori e danza di guerra e, 
secondo gli anziani, essa veniva danzata dai guerrieri poco prima di lanciarsi 
nella battaglia. Il termine sawalɛgɛ in Kulango deriva dal verbo sawalɛ, cacciare, ed 
indica allo stesso tempo il nome comune caccia, e il nome proprio dell’associazione 
dei cacciatori tradizionali. Sempre dal verbo sawalɛ deriva il sostantivo sawalɛsɛ 
che è contemporaneamente il nome comune per cacciatore e allo stesso modo 
l’appellativo riservato ai cacciatori iniziati all’associazione. La sovrapposizione 
di parole comuni e di termini specifici potrebbe essere dovuta a due fattori: o i 
nomi veri dell’associazione e del cacciatore tradizionale sono tabu e per questo 
non possono essere menzionati esplicitamente, oppure nomi veri e nomi comuni 
coincidono perché nella tradizione non esisteva un’alternativa alla caccia intesa 
come attività dell’associazione, come invece accade oggi, e questa seconda ipotesi 
mi pare la più verosimile, soprattutto perché ogni volta che Kuman doveva fare 
riferimento ai cacciatori moderni, come i suoi figli, che non erano stati iniziati, 
non usava il termine kulango sawalɛsɔgɔ, bensì il francese chasseur, che era tra 
l’altro una delle pochissime parole di quella lingua che lui conosceva.
È difficile dire quale origine potesse avere la sawalɛgɛ kulango; 
probabilmente si trattava di un’eredità culturale voltaica del lignaggio 
Dagomba di Bunkani, fondatore del regno di Bouna129, ma in realtà anche 
i lignaggi che venivano da est, quelli entrati in Costa d’Avorio dopo la 
caduta di Begho, facevano risalire le storie di fondazione dei loro villaggi a 
mitici antenati cacciatori130. Ciò che resta indiscutibile, indipendentemente 
dall’origine geografica dell’istituzione, è l’assoluta preminenza del ruolo del 
cacciatore in tutte le storie della tradizione, sia nei territori più a nord, sia in 
quelli più a sud-sud-ovest della regione.
Agli albori della storia dei Kulango essere un membro della sawalɛgɛ doveva 
essere una cosa importante; probabilmente lo status sociale dei cacciatori-
guerrieri era molto elevato, considerando che essi dovevano essere non 
solo coloro che procacciavano proteine nobili a tutto il villaggio, ma anche 
quelli che ne garantivano la tranquillità e la pace. Solo in tempi recenti, con 
l’incremento dell’agricoltura, l’introduzione dell’Islam e del cristianesimo e il 
129 Cfr. Boutillier 1993.
130 Cfr. Terray 1995:278-279 sulla fondazione di Bondoukou.
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contatto con tecnologie moderne e nuove correnti culturali, l’associazione ha 
progressivamente perso il suo significato religioso e politico fino ad arrivare 
alla posizione attuale di estrema marginalità.
Oggi infatti nel villaggio di Nassian, dopo la morte di Mansunu Yao e di Kuman, 
probabilmente non ci sono più sawalɛsɔgɔ, forse qualche anziano cacciatore 
vive ancora in qualche altra comunità della regione, poiché Kuman diceva che 
sperava che ai suoi funerali potesse essere presente almeno un cacciatore della 
confraternita per poter svolgere i riti tradizionali e che lui stesso aveva dovuto 
officiare quelli del suo amico Yao poco prima del mio soggiorno nel 2006, ma di 
sicuro tutto questo significa che purtroppo la sawalɛgɛ, con tutto il suo significato 
religioso e culturale, sta davvero morendo.
Nel corso dei nostri lunghi pomeriggi, Kuman mi raccontò molte cose 
sulla sawalɛgɛ e sulla sua vita da sawalɛsɛ. Lo fece sempre con fierezza e 
con passione, ma sia nei suoi occhi, sia nelle sue parole si leggeva l’assoluta 
nostalgia per qualcosa che era stato e che non c’era più. Il nostro lavoro era 
iniziato con l’intento di raccogliere informazioni sulla sua professione di 
guaritore e piano piano il discorso si era allargato alla caccia ed alla fine avevo 
la netta sensazione che Kuman tenesse molto di più a parlarmi di questo che 
della medicina tradizionale; era come se le cose che raccontava fossero rimaste 
nascoste dentro di lui per troppo tempo e che finalmente avessero avuto modo 
di venire fuori, come un fiume in piena, per un’ultima volta. Forse Kuman 
era consapevole del fatto che dopo di lui nessuno avrebbe più parlato con 
cognizione di causa della sawalɛgɛ, mentre la medicina tradizionale non era 
ancora destinata a scomparire, e per questo aveva voglia di lasciare un segno 
di ciò che era stato un tempo così fondamentale per la cultura del suo popolo. 
Non solo mi raccontò molti dettagli sul funzionamento dell’associazione e 
sulle attività dell’associazione, ma cantò per me molti dei canti di gioia o di 
incitamento, persino parte di un paio di quelli rituali, di modo che io potessi 
conservare memoria per i posteri di cose che probabilmente essi non vedranno 
e non conosceranno mai. Fui molto colpita da questo suo atteggiamento e dalla 
fiducia che Kuman dimostrava nei confronti del nostro lavoro e per questo 
cerco ora di riportare come meglio posso tutto ciò che lui volle sottolineare.
Come si è detto, l’accesso alla sawalɛgɛ era legato da un lato al superamento 
di una prova pratica, nella quale il candidato doveva dimostrare la propria abilità 
nel cacciare da solo una grossa preda e inoltre ad un rito di passaggio durante 
il quale l’apprendista doveva dichiarare di abbandonare la sua vecchia vita e 
sacrificare, insieme ad essa, la possibilità che il primo figlio generato dopo il suo 
ingresso nella confraternita diventasse a sua volta un sawalɛsɛ. In secondo luogo, 
solo durante il rito di iniziazione il candidato riceveva la hafʋ̰ e con essa la sua 
“carica” magica e la protezione degli spiriti tutelari dell’associazione. Va aggiunto 
che l’accesso alla sawalɛgɛ di fatto non era riservato esclusivamente a persone 
di etnia kulango, ma era aperto anche a stranieri desiderosi di abbracciare la 
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causa della confraternita ed entrare realmente a far parte della società kulango, 
esattamente come succedeva nella Donzonton.
Le attività dei membri della sawalɛgɛ erano in parte pratiche e prevedevano 
la partecipazione a battute di caccia collettive per la raccolta di cibo per tutta 
la comunità, che terminavano con grandi celebrazioni di tutto il villaggio, e la 
partecipazione a campagne di difesa da eventuali attacchi di razziatori di villaggi 
vicini o di nomadi.
Vi erano poi attività religiose, che prevedevano invece il raduno dei sawalɛsɔgɔ,	
ad esempio in occasione dei riti iniziatici dei nuovi adepti, o dell’organizzazione 
di campagne militari, o infine dei funerali di uno di loro, celebrazioni che non 
potevano svolgersi in loro assenza perché, ad esempio, si diceva che il corpo di un 
sawalɛsɛ defunto diventasse così pesante che solo dopo un canto specifico e una 
serie di riti svolti da un membro anziano dell’associazione, i seppellitori potessero 
sollevarlo da terra per portarlo al luogo di sepoltura.
Per quanto riguarda la possibilità di un membro di lasciare la sawalɛgɛ, le cose 
non mi sono molto chiare.
Da un lato si è già detto che un sawalɛsɛ poteva essere costretto ad abbandonare 
la pratica della caccia a causa di un voto legato alla propria discendenza o al 
soddisfacimento di un desiderio particolare, come accadde a Kuman, ma dall’altro 
lato il vecchio guaritore, nonostante si fosse tolto la hafʋ̰ diversi anni prima del 
nostro primo incontro, continuava a considerarsi un sawalɛsɛ e a sperare che 
sarebbe rimasto almeno un sawalɛsɛ nei villaggi vicini per celebrare i suoi funerali.
Queste due affermazioni insieme significano, secondo me, che un sawalɛsɛ 
poteva decidere di abbandonare la caccia come attività pratica per diverse ragioni 
nel corso della propria vita, ma che ciononostante rimaneva sempre un sawalɛsɛ, 
un membro effettivo, seppur inattivo, della confraternita, e di conseguenza doveva 
essere seppellito secondo le sue regole e i suoi riti particolari.
Kuman non mi accennò mai a casi di espulsione di membri della sawalɛgɛ, ma 
credo che, trattandosi di una società iniziatica, ciò potesse essere verosimile nel 
caso in cui qualcuno offendesse o tradisse l’associazione.
Tecniche di caccia tradizionali
“lɛ	bɩ	̀yáa	mʊm	trugo	lɛ	hɔ	lɛ	mɩ	̀hɛ	́lɛ:	‘ʊ́a	nɩɩ̄	faɩ,	ʊ́a	nɩɩ̄	faɩ,	ʊ́a	nɩɩ̄	faɩ,	ʊ́a	nɩɩ̄	faɩ!’”
“così	andavamo	nella	foresta	e	lì	io	dicevo:	‘tu	stai	lì,	tu	stai	lì,	tu	stai	lì,	tu	stai	là!’”
Ai tempi in cui Kuman era un giovane sawalɛsɛ ciò che distingueva i membri 
della confraternita dalla gente comune o dagli apprendisti non iniziati era il 
fatto di possedere, oltre alla hafʋ̰, un fucile personale, un’arma considerata, 
a ragione, tradizionale dai kulango del ‘900, visto che le prime armi da 
fuoco dovevano essere entrate nella regione almeno nel XVII secolo. Esse 
provenivano sia dai contatti con gli Ashanti, i quali scambiavano il proprio 
oro con le armi europee sulle coste dell’attuale Ghana, sia da quello con i 
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djula, i mercanti islamici che battevano le vie carovaniere tradizionali fino a 
Djenne e Bouna già dalla fine dell’XI, inizio del XII secolo131.
I Dagomba, dai quali discendeva Bunkani, fondatore del regno kulango 
di Bouna, erano cavalieri rinomati e ben presto entrarono in contatto con 
il regno Ashanti del Ghana, creando un circuito di scambio di donne tra 
le due corti e stipulando accordi commerciali convenienti ad entrambe 
le parti. In tali accordi sicuramente le armi dovevano avere un posto 
privilegiato, visto e considerato che, quando serviva, gli Ashanti, per 
tenere a bada i vicini più pericolosi, chiamavano in soccorso la cavalleria 
Dagomba che forzatamente doveva essere armata132. Sebbene dunque 
i fucili al tempo del giovane Kuman non fossero probabilmente affatto 
economici, essi erano sicuramente acquistabili anche a Nassian almeno fin 
dalla generazione dei suoi bisnonni.
Oltre al fucile, i sawalɛsɔgɔ kulango si servivano di coltellacci, che 
usavano per sgozzare e scuoiare animali rimasti intrappolati o feriti. 
Se del caso, si servivano poi di ogni cosa potesse essere loro utile nella 
costruzione di trappole di ogni genere: tagliole in metallo, corde e cordini 
di rafia, foglie secche o fresche ed escrementi di animali per la copertura 
degli inneschi e qualsiasi tipo di esca succulenta potesse attirare il 
maggior numero possibile di prede.
Le trappole tradizionali, di diverse fogge e misure, erano però la 
specialità degli apprendisti cacciatori, dei ragazzi che non erano ancora 
stati iniziati, o degli adulti che non erano mai stati ammessi a far parte 
della sawalɛsɛ e i membri della confraternita le ritenevano cose da ragazzi. 
Esse servivano per procurare cibo alla singola famiglia e le prede così 
catturate non venivano distribuite per tutto il villaggio. Ogni trappola era 
pensata e preparata appositamente per una specifica preda: ce n’erano 
di piccole e semplici per animali come i ratti delle palme o gli agouti e 
di molto grandi per gazzelle ed antilopi; alcune di esse erano scavate nel 
terreno e ricoperte di rami e foglie; altre erano costituite da gabbie che 
potevano essere semplici o complicatissime e tutte venivano regolarmente 
controllate ogni mattina ed ogni sera da chi le aveva tese. C’erano persone 
che passavano l’intera giornata occupandosi solo di quello, senza badare ai 
campi, e spesso riuscivano a catturare un numero tale di prede da poterne 
vendere una buona parte sul mercato e vivere dei proventi che derivavano 
da quella sola attività.
Questo tipo di caccia non veniva comunque considerato degno di un 
vero sawalɛsɛ.
Lo stesso Kuman, che aveva affermato di essere stato abilissimo nella 
preparazione di trappole e affini, parlava di quell’attività solo riferendosi al 
131 Cfr. Micheli 2008, Terray 1995 e Boutillier 1993.
132 Cfr. Boutillier 1993.
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periodo precedente alla sua iniziazione alla sawalɛgɛ e sottolineava spesso il 
fatto che, solo permettendogli di usare il suo fucile, lo zio materno gli aprì la 
via alla sawalɛgɛ e unicamente nel giorno dell’iniziazione ricevette in dono un 
fucile personale, uno di quelli arabi, calibro 12.
Tra il sawalɛsɛ e il suo fucile doveva esserci una relazione molto 
particolare. Essi erano indissolubilmente uniti nel dʋ̰ʋ̰kɔ e, così come il 
cacciatore entrava nella savana completamente ricoperto di amuleti, anche 
il suo fucile era dotato di oggetti magici di protezione, di talismani speciali 
che impedivano alla preda di scappare una volta presa di mira. Per questo 
non mi è chiaro se, secondo la tradizione, un vero sawalɛsɛ sarebbe potuto 
andare a caccia con l’arma di qualcun altro o meno.
Ciò che invece è chiarissimo è il fatto che un cacciatore tradizionale 
non sarebbe mai entrato nel dʋ̰ʋ̰kɔ senza il suo fucile in spalla, cosicché un 
vero sawalɛsɛ poteva sempre essere riconosciuto dal callo che aveva sulla 
spalla sulla quale imbracciava l’arma. Kuman per esempio era molto fiero 
di questa cosa e mi mostrò l’osso un po’ deforme della spalla sinistra a 
dimostrazione di quante volte nella sua vita fosse effettivamente andato a 
caccia (cfr. testi, pp. 251-253).
Le battute di caccia dei sawalɛsɛ potevano essere individuali o collettive.
Quando essi organizzavano battute di gruppo, dovevano avere un capo 
operativo, che decidesse le posizioni di ciascun cacciatore e i ruoli e le 
tattiche da adottare per far in modo che più animali possibile cadessero 
nell’imboscata. In quelle occasioni i cacciatori venivano suddivisi in almeno 
due gruppi: da un lato c’erano quelli che costituivano l’anello di fuoco 
verso il quale venivano spinte le prede, mentre dall’altro si appostavano 
molti altri cacciatori che avevano il compito di circondare il branco, 
gridare forte, correre e sparare di modo che gli animali, scappando, si 
gettassero direttamente tra le braccia di coloro che costituivano il cerchio 
di fuoco. Questo tipo di caccia veniva organizzato solitamente durante 
la stagione secca, quando animali grossi come le gazzelle o i bufali cafri 
erano obbligati ad avvicinarsi ai villaggi in cerca di acqua ed erba fresca 
e non appena un cacciatore avvistava un branco, correva al villaggio, 
radunava i colleghi e la battuta era rapidamente organizzata.
Kuman ebbe la fortuna di essere molte volte il capo operativo di questo 
tipo di caccia (cfr. testi, pp. 250-251).
Anche nel caso in cui un cacciatore uccidesse da solo una o più grosse 
prede nella savana gli altri membri della confraternita erano chiamati 
ad aiutarlo per trasportare e scuoiare le carcasse al villaggio e, sia dopo 
una battuta di gruppo, sia dopo una caccia particolarmente fortunata di 
un singolo sawalɛsɛ, tutta la comunità veniva coinvolta e il lavoro del 






I sawalɛsɔgɔ kulango potrebbero essere definiti degli ecologisti ante	
litteram. Essi avevano un rapporto molto rispettoso con le loro prede, delle 
quali non abusavano mai. In diversi episodi che mi raccontò Kuman, le sue 
battute di caccia si fermavano nel momento stesso in cui il cacciatore si 
rendeva conto di aver ottenuto la quantità di carne di cui aveva bisogno 
e spesso capitava che non uccidesse nemmeno prede molto facili proprio 
perché sapeva di averne già abbattute abbastanza. Uccidere una vita, 
anche se animale, era una questione delicata, tant’è vero che vi erano 
riti specifici da svolgere, soprattutto su carcasse di animali grossi, per 
evitare che il loro spirito in qualche modo potesse nuocere al cacciatore o 
a chiunque fosse venuto in contatto con esse.
Il rapporto era tanto più stretto con gli animali carnivori. Come 
accade in molte società di cacciatori (non da ultimo nella tradizione 
Donzo), anche nella cultura Kulango infatti i veri sawalɛsɔgɔ ritenevano 
di condividere la stessa natura degli animali predatori, che in qualche 
modo vedevano come fratelli, e per questo motivo l’etica tradizionale 
impediva loro di ucciderli.
Poteva succedere comunque che mentre un cacciatore era solo 
nella savana	molto presto al mattino, o tardi la sera, quando non c’era 
abbastanza visibilità, egli venisse sorpreso da due occhi verdi che 
scintillavano nel buio tra le foglie e a quel punto non poteva far altro che 
sparare, uccidendo talvolta, senza volerlo, un animale predatore, come 
poteva accadere che un predatore spaventato o particolarmente affamato 
attaccasse per primo il cacciatore, che a quel punto era legittimato ad 
abbatterlo per salvarsi la vita.
Sia quel che sia, ad ogni modo nessun sawalɛsɛ dopo aver ucciso un 
predatore poteva mangiarne la carne, che doveva essere abbandonata nella 
savana. L’uomo poteva però scuoiare l’animale per venderne la pelliccia e 
infine doveva svolgere i riti necessari ad impedire allo spirito della bestia di 
vendicarsi prima del suo rientro al villaggio.
Tra alcuni sawalɛsɔgɔ e determinati predatori potevano nascere relazioni 
molto particolari. Kuman ad esempio, come si è visto (cfr. p. 96), dopo che 
un avvoltoio gli fece dono di una piccola gazzella, cominciò a venerare 
quell’animale, offrendogli in sacrificio sul suo altare domestico il cuore 
di ogni preda che catturava, mentre si diceva che molti altri cacciatori, 
in situazioni di pericolo, potessero addirittura assumere le sembianze del 
predatore al quale si sentivano particolarmente legati e la stessa cosa vale 
ancora oggi per i Donzo.
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Togliere la vita ad un essere vivente, sia pure ad un animale, è sempre 
una questione che in qualche modo influisce sull’equilibrio della kpa̰yɔ 
dell’universo e per questo, quando un cacciatore uccide una preda, rischia 
di subire conseguenze molto gravi. Non è infatti un caso che in tutte le 
culture dell’Africa occidentale sia previsto da un lato che il cacciatore lavori 
sempre sotto la protezione dei suoi amuleti (in contesto kulango la sua hafʋ̰) 
e dall’altro che egli sia in grado di neutralizzare la forza dell’inevitabile 
vendetta dello spirito / della forza agente (nyama per i Donzo e kpa̰yɔ per i 
kulango) liberata con l’assassinio dell’animale.
Secondo la tradizione Kulango solo gli spiriti di prede particolarmente 
grosse come il bufalo cafro, certi tipi di antilopi, di gazzelle, o di predatori 
sono in grado di rivoltarsi contro chi li ha uccisi e lo fanno attraverso quello 
che viene definito lo sguardo	malvagio. Secondo l’interpretazione tradizionale 
si tratterebbe di un meccanismo molto semplice per cui potrebbero cadere 
vittime dello sguardo	malvagio tutte le persone, o gli animali domestici del 
villaggio, ai quali capitasse accidentalmente di incrociare gli occhi aperti 
dell’animale morto, che diventerebbero la porta di uscita dalla quale 
passerebbe lo spirito vendicativo. Per questo motivo, appena un cacciatore 
uccide una di queste prede pericolose deve ritualmente sfregarle sul muso 
un rimedio magico, la cui ricetta, conosciuta solo da qualcuno dei cacciatori 
tradizionali, a Kuman era stata data in dono da un suo amico gyina̰.
Il vecchio guaritore raccontò la storia del rimedio come segue.
Un giorno in cui aveva ucciso un bufalo cafro, Kuman incontrò un uomo 
(o meglio un gyina̰ dalle sembianze umane) sulla via del villaggio, il quale 
gli regalò un rimedio magico che chiamò labʋlʋ (la parola è sicuramente 
un adattamento kulango del francese la	boule). Il gyina̰ disse che il rimedio 
serviva per evitare di essere attaccati dagli spiriti delle prede uccise durante 
la caccia e che Kuman, per ottenere l’effetto desiderato, avrebbe dovuto 
sfregarlo sul muso dell’animale dopo averne mangiato un pezzettino. Con 
il rimedio sul muso, l’animale non sarebbe più stato in grado di nuocere a 
chi, del villaggio, uomo o animale, avesse involontariamente incrociato il 
suo sguardo vendicativo. Poi il gyina̰ mostrò a Kuman una pianta e gli disse 
che con essa avrebbe potuto prepararsi da solo labʋlʋ, pestandola con il feto 
che avrebbe trovato nel ventre di un bufalo femmina, del quale avrebbe poi 
dovuto prendere il cervello da unire all’impasto (cfr. testi, pp. 227-230).
Secondo Kuman sebbene tutti i cacciatori dovessero entrare nella savana con 
labʋlʋ, non tutti ne conoscevano la ricetta. Quest’affermazione non deve suonare 
108
strana, perché molti sawalɛsɔgɔ non erano in grado nemmeno di prepararsi da 
soli gli amuleti di protezione ed erano soliti servirsi, per le questioni mistiche, 
dell’azione di potenti warɩsɔgɔ o di cacciatori anziani esperti. 
Un concetto simile a quello dello sguardo	malvagio si trova anche nella 
tradizione mande. I cacciatori Bambara infatti, come i loro colleghi Donzo, 
entrano nella savana solo portando con sé una specie di piccolo altare che 
si legano ad una spalla e che dovrebbe funzionare come un catalizzatore del 
nyama (forza vitale) vendicativo e negativo che esce dal corpo degli animali 
quando essi vengono uccisi dai cacciatori.
Come afferma T. J. Bassett infatti133:
“[...] hunters	must	also	learn	how	to	protect	themselves	from	the	vital	forces	(nyama)	
that	 inhabit	all	 living	and	even	some	non-living	 things.	When	an	animal	 is	killed,	 its	
nyama	 is	 released	and,	 if	not	controlled,	can	be	very	harmful	 to	 the	hunter	and,	by	
extension,	his	family”.
Cacciatori, trasformazioni e l’uomo invisibile
“Hɛrɛ	h�˷	 yí	h�˷	yéleka	tʊlɔ...”
“Quando	uscì,	si	era	trasformato	in	elefante...”
Cercare di capire fino in fondo ciò che si nasconde dietro molte affermazioni 
dei nostri interlocutori africani spesso ci porta a provare un senso di vertigine 
e di spaesamento. Vi sono infatti cose che agli occhi di un occidentale, per 
quanto abituato all’incontro con l’altro, risultano inconcepibili.
Due di queste cose rappresentano la quotidianità ovvia dei cacciatori 
dell’Africa occidentale e sono la capacità di trasformarsi in predatori di fronte 
a situazioni difficili nella savana e la conoscenza di un rimedio magico che 
assicura l’invisibilità.
Cercare di spiegare questa realtà in termini scientifici non avrebbe alcun 
senso, poiché, come ben sottolineava Crevatin134, la questione di fondo è 







Il discorso alla fin fine si riallaccia sempre alla visione del mondo, alla certezza 
dell’esistenza di un mondo sovrannaturale che si intreccia costantemente con 
133 T. J. Bassett 2003:3.
134 F. Crevatin 2008:150.
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quello naturale, di un luogo allo stesso tempo altro e identico a quello reale 
nel quale cose impensabili nel mondo dell’esperienza concreta sono all’ordine 
del giorno, di un dʋ̰ʋ̰kɔ o di un àùljá135 in cui è ovvio che gli esseri umani 
possano diventare capaci di scomparire o di trasformarsi in animali veloci e 
feroci al momento opportuno.
Kuman, si è visto, mi raccontò di aver vissuto in prima persona entrambe 
queste esperienze nel periodo in cui era stato apprendista di Kwaku Wara, il 
suo ultimo maestro-guaritore, che si era trasformato in elefante per mettere 
alla prova il suo coraggio prima di accettarlo ufficialmente come suo allievo 
(cfr. p. 44), e che l’aveva reso invisibile il giorno in cui si erano fermati vicino 
al sentiero che andava verso i campi per bere vino di palma.
Sono certa che tutto ciò che il vecchio mi disse, raccontandomi quei due 
episodi, nel suo mondo erano veri e reali, anche se nel mio non potevano 
esserlo. Kuman non era un millantatore, né aveva l’abitudine di scherzare su 
temi di importanza così rilevante: la sua descrizione dei fatti rispondeva alla 
logica della cultura alla quale lui	apparteneva, nella quale lui	si era formato e 
che lui condivideva fino in fondo, mentre la mia comprensione del suo punto 
di vista era limitata dai confini della mia razionalità. Questa in fondo è la 
bellezza dell’incontro con il diverso.
I divieti del cacciatore
“Mʊm	�ʊ	sāwalɛ	dḭdḭ...	siṵ	lɛ	sā	ʊ	gbɛɛ-rɩ!”
“Se	sei	un	vero	cacciatore...	indossi	gli	amuleti!”
Se per un guaritore rispettare i propri divieti rituali è importante per essere 
sicuro di garantirsi la benevolenza e l’aiuto degli antenati e delle forze 
sovrannaturali durante il processo di cura, per il cacciatore si tratta invece di 
una questione di vita o di morte.
Egli infatti entra nel dʋ̰ʋ̰kɔ con il preciso scopo di uccidere e di modificare 
quindi l’equilibrio naturale delle cose e per questo motivo è più soggetto alla 
vendetta delle creature sovrannaturali che nel dʋ̰ʋ̰kɔ hanno la loro residenza.
Probabilmente è anche questo il motivo per cui i sawalɛsɔgɔ si muovono 
sempre completamente ricoperti di amuleti di protezione, mentre ciò non 
vale per i warɩsɛ, o almeno non nella stessa misura.
Ogni amuleto di protezione o rimedio magico per poter essere efficace 
richiede il rispetto di una serie di divieti e regole e per questo la vita del 
cacciatore ne è completamente condizionata.
Una volta chiesi a Kuman se la sawalɛgɛ imponesse ai suoi membri divieti 
particolari, ma egli mi rispose di no e mi elencò quelle che erano invece le 
sue proibizioni personali, alimentari e non, che però gli erano state imposte 
135 La parola àùljá è l’etichetta bawlé per indicare esattamente il mondo sovrannaturale.
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dai suoi maestri-guaritori (anche se uno di essi, Yao Kra fu per lui anche 
maestro-cacciatore).
Indipendentemente dal tipo di amuleti indossati da ciascun sawalɛsɛ e 
di divieti ad essi legati, la cosa fondamentale è che il cacciatore entri nella 
savana solo in uno stato di assoluta purezza rituale, poiché altrimenti il rischio 
di trovarsi senza protezione magica di fronte a presenze particolarmente 
vendicative e infastidite dalla sua attività lo metterebbe in pericolo di vita.
Festeggiamenti rituali per una battuta di caccia fortunata
“Eh!	Dáa	dɔʊ̰̄	bɩa-rɩ	oh!”
“Eh!	Oggi	è	una	buona	giornata	per	noi	oh!”
In ogni piccola comunità il successo di uno dei suoi membri implica il successo 
di tutti, mentre la sua sconfitta equivale alla disfatta generale. La stessa cosa 
vale per la caccia nelle società tradizionali e valeva nella sawalɛgɛ kulango.
Come si è visto, spesso i sawalɛsɔgɔ entravano nella savana per cacciare 
in gruppo e quando ciò accadeva era ovvio che la carne ottenuta venisse 
suddivisa equamente tra tutti i membri effettivi della confraternita, ma il 
gruppo era talmente unito e prioritario che anche quando un cacciatore, da 
solo, riusciva ad uccidere una o più prede particolarmente grosse, le prede 
venivano condivise con tutta la comunità.
Quando un cacciatore uccideva una grossa preda, per prima cosa tagliava la 
coda dell’animale e ritornava immediatamente al villaggio per deporla ai piedi 
del cacciatore più anziano della sawalɛgɛ. Non appena il vecchio vedeva la coda, 
si congratulava ad alta voce con il cacciatore, poi chiamava gli altri membri 
dell’associazione e li mandava a raccogliere la / le carcassa /-e nella boscaglia. 
Mentre un gruppo di cacciatori organizzava le portantine, il più veloce raggiungeva 
il luogo dove giacevano le carcasse degli animali per avere un’idea esatta di quanti 
uomini e di quante portantine sarebbero servite per caricare la carne. Al ritorno 
dell’avanguardia al villaggio, tutti gridavano “Bomiaf!”, bravo, inneggiando al 








Il canto era il segno che la battuta del cacciatore solitario aveva portato 
davvero una messe straordinaria e quindi tutta la comunità doveva onorare 
136 Letteralmente: “oggi è dolce noi-su oh!”.
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lui e le sue imprese. A questo punto il cacciatore prendeva in mano la coda 
di una delle prede e la sventolava in alto, sopra la propria testa e tutti gli 
altri cacciatori gli si avvicinavano gridando “Bomiaf!	 Bomiaf!	 Bomiaf!” e 
congratulandosi con lui.
Dopo le congratulazioni rituali, un numero adeguato di sawalɛsɔgɔ 
seguiva in savana il cacciatore festeggiato fino al luogo in cui aveva lasciato 
la / le carcassa /-e della /-e preda /-e, questa volta osservando un silenzio 
completo, caricava la carne sulle apposite portantine e la trasportava alla ben	
del cacciatore più anziano. Una volta lì, tagliavano la carne e, se l’impresa 
era stata davvero impressionante, l’operazione poteva durare anche fino a 
notte inoltrata. Poi il sawalɛsɛ festeggiato tornava con alcuni compagni a 
presentarsi di fronte al cacciatore anziano battendo ritmicamente grandi 
corna di animali, seguito dai suoi compagni in una sorta di processione. 
L’anziano gli chiedeva ritualmente che cosa fosse successo nel momento 
in cui si era trovato di fronte gli animali, e il cacciatore rispondeva che le 
bestie non gli avevano fatto nulla. Quindi gli altri cacciatori intonavano un 
canto e cominciavano a danzare e la vera festa cominciava quando l’anziano 
sollevava il braccio del cacciatore festeggiato, presentandolo alla comunità 









A questo punto i sawalɛsɔgɔ prendevano le portantine con la carne e 
facevano il giro del villaggio per mostrare a tutti i frutti della caccia prodigiosa. 
La moglie del festeggiato li seguiva, segnando il ritmo battendo il mestolo sul 
suo canari. Il cacciatore danzava davanti alle portantine e una volta terminato 
il giro del villaggio, i sawalɛsɔgɔ gli presentavano ritualmente la carne delle 
prede che lui stesso aveva ucciso. Il cacciatore diceva loro di portare la carne 
all’anziano e di chiedere a lui cosa farne, poi prendeva una delle cosce degli 
animali uccisi e la deponeva lui stesso ai piedi del vecchio. Alla fine, ciò che 
rimaneva dopo la divisione tra tutti i membri dell’associazione, poteva essere 
venduto al mercato del villaggio.
La giornata terminava con molti canti e danze Asɩŋɔ137, litri di birra e un 
banchetto preparato in tutta fretta dalle mogli dei cacciatori con parte della 
carne ottenuta.
137 Asɩŋɔ è il nome delle danze dei cacciatori.
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Il giorno seguente i sawalɛsɔgɔ si recavano ritualmente dal cacciatore e gli 
dicevano che sarebbe dovuto entrare di nuovo nella savana per uccidere una 
piccola gazzella con cui lavare il viso delle prede del giorno precedente (su 
questo punto cfr. lo sguardo malvagio, pp. 107-108). Finito anche questo rito, 
si riteneva che lo spirito vendicativo degli animali morti fosse stato placato e 
il cacciatore tornava alla sua vita di sempre.
Secondo la tradizione kulango, anche se la piccola gazzella serviva per 
placare gli spiriti del verde e degli animali uccisi durante la caccia, che se 
ne cibavano in essenza, dopo averla ritualmente purificata, il cacciatore ne 
poteva mangiare la carne senza temere per questo spiacevoli conseguenze.
Le espressioni usate dai cacciatori per felicitarsi con il loro compagno, 
bomiaf e kyekye	wira non sono Kulango e Kuman diceva che erano parole 
Ashanti, ereditate dagli antichi. La questione è particolarmente spinosa 
perché, come si è detto finora, se di somiglianze con popoli vicini si deve 
parlare, esse sono da ricercarsi primariamente nel contesto mande-voltaico, 
mentre questa affermazione di Kuman ci porterebbe ben più lontano. La 
cosa in se stessa non è impossibile, perché la cultura kulango è stata esposta 
anche ad influenze akan, di fatto però tali parole non hanno un corrispettivo 
evidente nella lingua twi.
I funerali del cacciatore
“mʊm	sáwalɛsɛ’nɩ	lɛ	pɩɩ̄,	mʊm	báa	nyɩ˥ ̰	mɩa-ɩ	́báa	māa̰	̰pū-ke-ɩ.́..”
“se	un	cacciatore	muore	e	non	mi	vedono,	non	lo	possono	seppellire...”
Nelle società tradizionali i funerali sono un’occasione per rinforzare 
i legami tra tutti i membri della comunità e nel caso delle società 
iniziatiche come la sawalɛgɛ kulango o le altre confraternite di cacciatori 
più conosciute come la Donzoton e la Kamajoisia questa funzione è ancora 
più evidente.
La celebrazione dei funerali di un sawalɛsɛ è uno degli eventi più 
significativi della vita dell’associazione, poiché rappresenta il momento in 
cui i legami magici tra cacciatori, Natura e forze sovrannaturali vengono 
apertamente dichiarati e rinnovati. Dopo il caos della morte si deve 
restaurare l’equilibrio naturale delle cose138.
138 Ajuwon (1980:66) per spiegare il significato dei canti funebri Yoruba scriveva: 
“The	 observance	 of	 the	 ritual	 is	 seen	 by	Ogun-Ogun è il nome della massima divinità 
del Pantheon Yoruba ndr- devotees	 as	 an	 act	 of	 worship,	 of	 propitiating	 their	 god,	 of	
communicating	 with	 the	 departed	 hunters,	 and	 of	 making	 a	 thorough	 appraisal	 of	 the	
successes	and	failures	of	deceased	hunters	in	their	professional	careers	on	earth” e la stessa 
cosa vale senz’altro anche per i sawalɛsɔgɔ	kulango.
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Secondo i Kulango tra i cacciatori e Terra esiste un legame molto 
particolare, incorruttibile, e quando uno di loro muore, il suo corpo diventa 
talmente pesante che nessuno al mondo sarebbe in grado, senza un rituale 
specifico, di sollevarlo dalla sua stuoia nella sua casa e portarlo fuori per 
la sepoltura. È dunque necessario che un sawalɛsɛ appositamente formato 
venga a liberare il corpo del suo compagno dai lacci terreni e ad elevare per 
lui il canto funebre magico che annuncia che da quel momento gli ḭpusɔgɔ, i 
seppellitori di cadaveri, possono venire a prenderlo per portarlo via.
Kuman mi descrisse gli eventi come segue.
Quando un sawalɛsɛ moriva, il ritualista sacro dei cacciatori raggiungeva 
la casa del defunto con tutti i suoi rimedi magici per svolgere il primo rito 
funebre, che doveva essere celebrato in privato. Qualcuno della famiglia gli 
portava del vino di palma ed un pollo e l’officiante entrava da solo nella 
casa dove giaceva il corpo. Una volta lì, iniziava il rito. Kuman non mi 
spiegò esattamente che cosa facesse l’officiante con i rimedi, ma disse che 
egli doveva versare un po’ di vino sulle labbra del defunto, poi un altro po’ 
doveva essere versato per terra come dono agli antenati ed infine il ritualista 
stesso doveva berne un sorso. Poi egli sgozzava il pollo e lo gettava sul retro 
della casa, dove qualcuno della famiglia poteva andarlo a recuperare per 
usarne la carne durante le celebrazioni pubbliche dei funerali. Tutte queste 
offerte venivano fatte agli spiriti del defunto e degli antenati sawalɛsɔgɔ, per 
ottenerne il favore e la protezione ed evitare che il morto potesse tornare 
in questo mondo. Attraverso il canto rituale, l’officiante liberava l’anima 
del defunto dalla sua vita terrena e, usando le parole di Kuman, apriva 
il suo viso in modo che potesse raggiungere l’aldilà evitando di tornare 
a disturbare la persona che avrebbe preso il suo posto in questo mondo; 
la libagione del vino rappresentava una sorta di confine che l’officiante 
tracciava sul punto esatto dove il mondo terreno e quello ultraterreno si 
incontravano e una volta che esso era stato tracciato, lo spirito del defunto 
“correva” via. Così finiva la parte più delicata e privata del rito funebre (cfr. 
testi, pp. 263-266 per maggiori dettagli).
Quando tutti i passaggi del rito privato erano stati eseguiti, l’officiante 
intonava le prime note di un altro canto funebre. A questo punto tutti gli altri 
sawalɛsɔgɔ rispondevano cantando in coro la seconda parte della canzone, che 
era pubblica. Quello era il segnale che tutto si era svolto secondo la norma e 
che i seppellitori di cadaveri potevano venire a prendere il corpo del sawalɛsɛ 
per seppellirlo. Il rito si trasformava poi in una festa nella quale anche le 
donne iniziavano a cantare e a rispondere al coro dei cacciatori.
Chiesi a Kuman se potesse cantare per me il primo canto rituale e lui, dopo 
averci pensato su un momento, decise di non riprodurmi la parte privata della 
canzone, ma alcune delle risposte corali, una delle quali faceva così139:















Dopo la fine del canto i funerali proseguivano secondo lo schema usuale: 
la gente arrivava alla ben del defunto da tutti i villaggi vicini e il banchetto, 
i canti e le danze continuavano anche per giorni interi, finché rimaneva 
qualcosa da mangiare e da bere. Tutta la grande famiglia doveva contribuire 
alle spese per i funerali e solitamente anche i sawalɛsɔgɔ partecipavano 
portando al banchetto un po’ di carne.
Nel canto riportato il defunto viene ripetutamente chiamato Sikongo dai 
suoi compagni, ma il nome Sikongo in Kulango non ha alcun significato. 
Secondo Kuman si tratterebbe di una parola segreta della sawalɛgɛ, 
probabilmente di provenienza Ashanti, ma ciò non trova riscontro nella 
realtà; vero è che in molte società iniziatiche esiste un codice linguistico 
speciale, conosciuto e condiviso da tutti i suoi membri, che può essere 
inventato di sana pianta o costruito facendo una sorta di collage con parole 
provenienti da diverse lingue conosciute, ma in questo caso le informazioni 
a nostra disposizione sono davvero troppo poche per poter esprimere un 
giudizio definitivo.
In generale i funerali in una comunità piccola rappresentano un 
momento identitario molto forte e nel nostro caso anche le celebrazioni 
pubbliche che fanno seguito ai rituali privati dei sawalɛsɔgɔ hanno 
esattamente questa funzione. Celebrando un funerale ci si stringe per 
qualche giorno141 gli uni agli altri, si passa del tempo rievocando le 
storie della famiglia e ricostruendone, sfruttando la memoria collettiva, 
i passaggi che hanno portato il lignaggio al momento presente. Oltre alla 
condivisione del cibo e delle danze ci sono sempre anziani o donne che 
amano sedersi accanto al fuoco raccontando ai bambini le storie della 
140 Il verbo soo significa letteralmente versare / essere rovesciato. Per osservazioni lessicali 
specifiche si veda il testo completo a pp. 265-266.
141 I funerali possono durare pochi giorni se il defunto è povero e appartiene ad una 
famiglia altrettanto povera, oppure diversi mesi se il defunto è ricco o nobile.
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tradizione e i valori condivisi continuano ad essere trasmessi alle nuove 
generazioni, così come succedeva centinaia di anni fa142.
La Sawalɛgɛ e la trasmissione del sapere: una società aperta
“Mʊm	ny�̰	gū	fɩɩ̰	̰lɛ	h�˷ʊ˷	kpā	̰sawalɛgɛ’rɛ-nɩ...”
“Se	un	uomo	viene	da	lontano	e	cerca	l’associazione	dei	cacciatori...”
Grazie alla sua storia fatta di contatti continui e ripetuti con popoli di origini 
e culture diverse e alla conseguente capacità di far convivere senza difficoltà 
elementi di provenienza differente, oggi la società tradizionale kulango si può 
considerare estremamente aperta e ben disposta nei confronti dei forestieri.
Si è già visto (pp. 78-80) che i guaritori Kulango accettano senza problemi 
degli stranieri, gente di etnia diversa, come apprendisti e la stessa cosa vale 
per la sawalɛgɛ.
Quando toccammo questo punto nel nostro discorso, Kuman mi disse 
che secondo il pensiero kulango, se uno straniero viene da te chiedendoti 
di insegnargli qualcosa, è giusto che tu accetti di mostrargli ciò che conosci, 
proprio come accetteresti un contadino che chiede di poter lavorare con 
te. Quando due persone uniscono i propri sforzi, il risultato non può che 
essere positivo: ciò che uno conosce, l’altro lo ignora e viceversa e per questo 
essere aperti nei confronti degli stranieri rappresenta sempre un’occasione di 
arricchimento (cfr. testi, p. 266).
La stessa apertura si trova nel Donzoton mande, come scrive T. J. Bassett143:
“A	hunter	begins	to	acquire	his	spiritual	and	practical	knowledge	during	his	initiation	
into	the	donzo	ton.	Initiation	is	open	to	individuals	from	all	social	and	ethnic	groups”.
Ci sono poi altre associazioni di cacciatori nella macroregione che invece sono 
estremamente chiuse per chi non appartiene alla stessa etnia. Questo ad esempio 
è il caso di molte confraternite Senoufo, basate sulla società iniziatica del Poro 
e dei Kamajoi Mende, a proposito dei quali M. Leach (2000:589) scrive:
“A	prerequisite	for	initiation	into	the	Kamajoi	is	both	to	be	Mende,	and	to	have	been	
initiated	into	one	of	the	many	versions	of	men’s	poro	society”.
Le cose sono invece più dubbie per quanto riguarda la possibile ammissione 
di donne nell’associazione. Durante i nostri incontri, Kuman non parlò mai 
della possibilità che una donna divenisse cacciatore, anche se, come si è 
142 Su questo punto e sul ruolo dei cacciatori nei miti di fondazione e dei canti funebri 
dei cacciatori nella trasmissione della conoscenza tradizionale in contesto Mande-Voltaico e 
nella società Yoruba, si rimanda il lettore rispettivamente a C. Lenz 2000 e B. Ajuwon 1980.
143 T. J Bassett 2003:5.
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visto (pp. 97-100), le mogli dei cacciatori hanno un ruolo fondamentale 
nella vita e nell’attività del marito.
Considerando la pratica comune sia nel Donzoton Mande, sia tra i 
Kamajoi Mende, sembra che anche in quelle società l’ambiguità riguardo alla 
posizione della donna come possibile membro effettivo dell’associazione sia 
la stessa. Sulla base di molte interviste fatte a membri anziani del Donzoton o 
della Kamajoisia sembrerebbe in realtà non esserci un impedimento formale 
all’iniziazione femminile alla confraternita dei cacciatori, ma semplicemente 
un’idea soggiacente secondo la quale le donne sarebbero meno controllabili 
ed autocontrollate rispetto agli uomini144.
Su questo punto forse è bene ricordare che in molti movimenti recenti di 
guerriglieri in Africa occidentale nei quali i Donzo hanno un ruolo chiave, come 
in Liberia e in Costa d’Avorio, accanto alle organizzazioni maschili si trovavano 
regolarmente gruppi di donne combattenti, come ad esempio la Combat Wives 
Unit, che era una branca del RUF (Revolutionary United Front) di Foday Sankoh 
che combatté nella guerra civile della Sierra Leone negli anni ‘90145.
Questa recente abitudine dovrebbe a mio avviso essere letta più come una 
promozione della parte femminile delle associazioni di cacciatori dell’Africa 
occidentale, che è passata da una dimensione privata, protetta e protettiva ad una 
dimensione pubblica e di prima linea. Non rappresenta pertanto un abbandono 
completo delle regole tradizionali, che comunque non vedevano la donna come 
completamente estranea alla caccia, bensì come una reinterpretazione in chiave 
moderna del ruolo centrale che essa aveva da sempre rivestito come garante e 
custode del potere sovrannaturale del marito cacciatore.
Il ruolo della donna e della sessualità nella Sawalɛgɛ kulango
“mʊm	ʊ	yɛrɛ	taa	hɔ,	hɩnɩ	hɔɔ́	lā...”
“Se	tua	moglie	è	fedele,	va	tutto	bene...”
Come si è visto nel paragrafo che riguardava la hafʋ̰, ovvero la casacca magica 
del sawalɛsɛ Kulango (p. 97-100), anche se non abbiamo strumenti per dire se 
una donna potesse o meno essere iniziata ufficialmente alla sawalɛgɛ, ci sono 
molti elementi che ci permettono di affermare che sicuramente essa non ne 
doveva essere nemmeno completamente esclusa.
Di fondo concordo con la posizione di M. Leach146 e per questo riporto un 
brano di un’intervista da lei citata, nella quale Mandji Diallo, un cacciatore, 
disse il 27 agosto 1998 ai microfoni della Kankan Ruaral Radio:
144 A questo proposito ad esempio un informante Mende dichiarò a M. Leach (2000:593): 
“women	given	guns	might	turn	round	and	shoot	the	men	who	displeased	them.”
145 Si veda su questo punto M. Leach 2000.





L’affermazione riportata può essere letta in due modi diversi. Da un lato 
l’intervistato poteva riferirsi all’etica del cacciatore in generale, perché 
è vero che se un cacciatore non rispetta le regole della tradizione, perde 
automaticamente la protezione dei suoi antenati, ma dall’altro lato, egli 
poteva invece benissimo riferirsi al rapporto tra il cacciatore e sua moglie e 
al loro modo di vivere la sessualità, perché se un cacciatore, come ogni altro 
uomo, non rispetta sua moglie, è facile che ad un certo punto ella se ne vada 
a cercare attenzioni da qualche altra parte.
La questione è complicata.
Prima di tutto è importante non dimenticare che il potere magico della 
casacca del cacciatore è legato strettamente, almeno in contesto Kulango, 
al comportamento sessuale della moglie e, in secondo luogo, le mogli dei 
cacciatori sono ammesse alle celebrazioni ufficiali della sawalɛgɛ, tant’è 
vero che fanno musica con i loro strumenti da cucina in occasione di cacce 
particolarmente fruttuose e possono unirsi al coro dei cacciatori per rispondere 
all’officiante sacro durante i funerali di un sawalɛsɛ.
Una spiegazione plausibile per questa insolita apertura alla metà femminile 
del mondo da parte di un’associazione maschile deve essere a mio avviso cercata 
ad un livello profondo della cultura tradizionale. In un certo senso una relazione 
corretta tra uomo e donna rispecchia nel piccolo l’equilibrio della società e 
contribuisce a mantenerne inalterato anche quello più generale. Il mondo 
tradizionale africano, costituito da diversi livelli di realtà, nel quale gli spazi 
terreni sono divisi in sociali e antisociali e le attività umane, se non vengono 
svolte negli spazi sociali, possono portare le persone ad entrare in contatto con 
forze del caos potenzialmente molto pericolose, ha bisogno di garanti capaci di 
mantenere un certo equilibrio tra tutti gli elementi, e di norma questi garanti, 
almeno in Africa occidentale, sono le donne, grazie al loro indiscusso rapporto 
con Terra e Fertilità e alla loro capacità di dare la vita (e quindi di tutelarla).
In generale uno dei modi più veloci per rompere questo delicato equilibrio 
è svolgere attività sociali negli spazi antisociali, avendo ad esempio rapporti 
sessuali (dunque compiendo un’azione sociale) fuori dal villaggio, nei campi, 
nella savana o in un qualunque altro luogo disabitato e solitario (dunque 
nello spazio antisociale).
Da questo punto di vista è vero ciò che scrive M. Leach147:
“The	bodily	processes	of	women-in-general	can	disrupt	hunting	not	by	pollution,	as	




Mentre gli uomini in generale, e i cacciatori in particolare, in molte tradizioni 
dell’Africa occidentale mande e voltaica (e non solo) sono responsabili 
principalmente della vita pubblica e del mantenimento di buoni rapporti con 
gli spiriti del verde (i quali consentono loro di cacciare e procurare il cibo 
per tutta la comunità) e con i popoli vicini, assumendo, se del caso, anche il 
ruolo di guerrieri, le donne operano di norma ad un livello molto più sottile 
ed hanno il compito di proteggere il villaggio e i suoi abitanti dalle calamità 
causate proprio dalla rottura dell’equilibrio sopra descritto o dall’azione 
intenzionale di stregoni o di altre creature sovrannaturali.
Un esempio molto significativo ed attuale di questa funzione mistica e 
protettiva delle donne è data da un caso molto triste. Nella cultura Bawlé 
l’associazione femminile è ritenuta capace di allontanare dal villaggio qualsiasi 
tipo di disgrazia annunciata, come la siccità o la guerra, danzando la danza 
rituale dell’Adjanu. Durante la guerra civile in Costa d’Avorio, diverse donne 
del villaggio di Assandré nei pressi di Sakassou vennero barbaramente uccise 
dall’armata ribelle proprio nella notte in cui stavano danzando Adjanu nel 
tentativo di evitare che il conflitto raggiungesse il loro villaggio148. In quel caso 
l’azione rituale delle donne era stata ritenuta l’ultima carta da giocare nella 
speranza di salvare il villaggio dalla guerra; gli uomini non avevano nemmeno 
provato ad organizzarsi in gruppi di difesa, confidando completamente nella 
potenza delle loro mogli (come dire, se nemmeno il legame femminile con 
Terra ci protegge, è inutile cercare di evitare l’inevitabile con una banale 
azione umana), ma il potere mistico dei cacciatori Donzo arruolati tra i ribelli 
si era dimostrato troppo grande per essere respinto.
Un concetto simile si trova anche tra i Mende della Guinea, a proposito dei 
quali M. Leach149 scrive:




Anche nella cultura tradizionale kulango le donne mature devono avere 
avuto lo stesso ruolo. Nel corso delle mie attività di ricerca sul campo ho 
lavorato a lungo con i discendenti del lignaggio Komilla del villaggio di 
Kakpin. I Komilla sono sempre stati considerati un lignaggio molto forte di 
guerrieri e secondo la tradizione avevano costituito la guardia armata della 
famiglia regale kulango che scappò dal Ghana alla fine del XVII secolo per 
fondare il regno del Gyaman. Uno dei membri più famosi di quel lignaggio è 
stata Komilla Fatuma Bregniè, l’unica donna della regione alla guida di una 
maschera itinerante di protezione che veniva chiamata nei diversi villaggi per 
148 F. Crevatin, comunicazione personale.
149 M. Leach 2000:590.
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risolvere problemi particolarmente difficili. Anche a Nassian, che si trova a 
circa 90 Km da Kakpin, sono tutt’oggi convinti che fu proprio il potere della 
maschera della Komilla a fare in modo che Samori Touré con il suo esercito 
non attaccasse la regione, fermando la propria corsa nella città di Bondoukou.
Quest’importanza della figura femminile si sta però perdendo nella 
cultura kulango odierna e questo probabilmente a causa della conversione 
di qualcuno, anche dei Komilla, all’Islam e dei matrimoni misti con genti 
di discendenza patrilineare. Riguardo al caso citato di Fatuma Bregnié (dal 
nome stesso della donna si vede che l’Islam all’epoca della sua nascita era 
già entrato nella regione) va aggiunto che dalla sua morte negli anni ’30 
o ’40 dello scorso secolo la maschera da lei un tempo guidata non si è più 
manifestata. Nessuna donna ha infatti più avuto modo di prenderne la guida 
o, come piace pensare ai discendenti di Fatuma, nessun’altra donna ha mai 
più dimostrato di avere un potere così grande.







I cacciatori, come i guaritori tradizionali, sono dotati di una quantità di kpay̰ɔ 
superiore al normale. Grazie a questo dono, che può essere incrementato con 
l’esercizio e l’offerta di sacrifici particolari, essi sono in grado di entrare in 
contatto con i prumo degli antenati, con gli spiriti guida e con tutte le altre 
potenze sovrannaturali, buone o malvagie.
Anche tutti gli altri esseri viventi, tra i quali gli animali, racchiudono in sé 
una piccola quantità di kpay̰ɔ, ma non ne sono consapevoli, esattamente come, 
secondo i bambara, gli uomini normali non sarebbero coscienti del loro nyama.
Le cose sembrerebbero dunque essere semplici e coerenti con le credenze 
diffuse nella macroregione, ma sulla base di alcune storie raccontatemi da 
Kuman, sembrerebbe invece che nel pensiero Kulango, contrariamente a 
quanto avviene altrove, la kpay̰ɔ debba essere considerata un’entità senziente 
e razionale, con una volontà propria ed una capacità d’azione indipendente.
Riporto qui di seguito una storia che mi pare particolarmente significativa.
Tanti, tanti anni fa uno degli antenati dei Kulango entrò in una foresta 
che si chiama Begyi per cacciare. Quando fu lì, vide un’antilope e fece fuoco. 
L’animale cadde a terra come morto, ma non appena il cacciatore fece per 
avvicinarsi, si alzò di scatto e sparì nel folto della foresta. Il cacciatore andò 
allora a chiamare i suoi compagni e insieme circondarono la zona, ma non 
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riuscirono a trovare alcuna traccia dell’animale. Così entrarono nel folto e 
si acquattarono ad aspettarlo, ma di nuovo non riuscirono a vederlo, finché 
si stancarono e si misero seduti ad aspettare che succedesse qualcosa. A 
quel punto il cacciatore anziano chiamò a raccolta i suoi uomini e diede a 
ciascuno un po’ di labʋlʋ che essi mangiarono. Poi ne presero un altro po’ e 
se lo sfregarono sul viso. Appena fatto questo, videro l’antilope in piedi su un 
termitaio. Spararono 7 colpi e l’animale cadde, questa volta davvero morto. 
Da quel giorno la foresta divenne famosa e il suo nome è ricordato in uno dei 
canti Asɩŋɔ, il cui testo dice che alla fine la foresta si è rivelata, permettendo 
ai cacciatori di trovare l’animale che stavano cercando.
La storia ci offre almeno due interessanti spunti di riflessione: da un lato 
sia l’antilope, sia la foresta sembrano avere un certo grado di potere personale 
che usano a propria discrezione. Dopo essere stata colpita, l’antilope si alza 
e sparisce nel folto della vegetazione e allo stesso tempo è come se la foresta 
proteggesse volontariamente la bestia. Dall’altro lato solo un oggetto magico 
come labʋlʋ risulta essere in grado di incrementare la kpay̰ɔ dei sawalɛsɔgɔ e di 
metterli finalmente nella condizione di vedere l’antilope ferita sopra il termitaio.
I Donzo credono invece di poter rafforzare il proprio nyama catalizzando 
su di sé il nyama delle prede che uccidono e per questo essi sono convinti che 
più animali un cacciatore uccide, più potente diventa la sua forza vitale150.
Sebbene nelle due tradizioni, quella Kulango e quella Donzo, sia dunque 
presente la stessa idea di una possibilità per il cacciatore di incrementare 
la propria forza mistica, le modalità secondo le quali ciò può avvenire sono 
completamente differenti: in contesto Donzo tutto accade in modo naturale 
semplicemente attraverso la pratica della caccia, mentre in contesto Kulango 
sembra essere sempre necessario anche l’intervento di uno specialista umano 




La vita comunitaria dei sawalɛsɔgɔ è scandita da celebrazioni (i riti di 
iniziazione, le feste di presentazione pubblica dei nuovi membri, i funerali o 
le celebrazioni legate a battute di caccia particolarmente fortunate di singoli 
o di gruppi) accompagnate il più delle volte da canti e danze specifici.
Come si è visto, la danza tipica dei cacciatori è chiamata Asɩŋɔ e la gente comune 
tende a definirla la danza dei guerrieri, sovrapposizione per nulla sorprendente visto 
150 Su questo punto Mc Naughton (1988:17) scrive: “Powerful	Mande	hunters	therefore	kill	them	
(them si riferisce alle prede ndr)	as	often	as	they	can,	to	demonstrate	their	prowess	as	masters	of	
the	bush	and	masters	of	the	energy	of	action.	Indeed,	each	time	they	succeed	their	own	power	grows”.
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che ovunque nelle società tradizionali dell’Africa occidentale il secondo compito dei 
cacciatori era proprio quello di occuparsi anche della difesa militare del villaggio151.
L’Asɩŋɔ è una danza molto vigorosa, durante la quale i danzatori, muovendosi 
a piedi nudi, sfruttano all’estremo le potenzialità dei propri corpi saltando in alto 
per poi gettarsi a terra di schiena, oppure imitando i movimenti e gli atteggiamenti 
degli animali selvatici. Durante la danza spesso sventolano code di animali che 
usano come trofei di caccia. Mentre alcuni dei sawalɛsɔgɔ danzano, altri sparano 
in aria con i loro fucili o battono il ritmo su grosse calebasse152 coperte di pelle.
I temi trattati nei testi delle canzoni sono diversi. Alcuni canti hanno 
un significato rituale, come quello che viene elevato dall’officiante 
all’inizio delle celebrazioni dei funerali di un membro della sawalɛgɛ per 
accompagnarne lo spirito nell’aldilà, oppure quello intonato dal cacciatore 
anziano per dare inizio ai festeggiamenti per una caccia straordinaria, ma 
ce ne sono altri che possono avere un contenuto storico e ricordare eventi 
mitici del passato, oppure episodi significativi di un particolare membro 
della sawalɛgɛ e infine altri ancora dal contenuto più semplice o addirittura 
ridicolo, che vengono intonati quando i festeggiamenti sono al culmine e 
molti litri di vino di palma hanno già rinfrescato le gole dei presenti.
Sfortunatamente la sawalɛgɛ, almeno nel villaggio di Nassian, sembra essere 
stata completamente abbandonata dalle giovani generazioni e per questo mi 
è stato impossibile trovare altre persone, oltre a Kuman, che ricordassero 
alcuni di questi testi. Tutti i canti riportati sono stati dunque registrati con 
Kuman. Bisogna dire, a onor del vero, che ogni volta che Kuman cominciava 
a cantare, c’era sempre qualcuno in grado di aggiungersi al coro in qualche 
passaggio della canzone, ma nessuno fu capace di restituirmi testi che non 
fossero stati citati dal vecchio cacciatore per primo.
I titoli sotto i quali sono stati riportati i testi sono miei e l’ordine di 
presentazione delle canzoni è dovuto puramente alle tematiche trattate.
Canti rituali
I primi tre testi erano già stati riportati rispettivamente alle pp. 110, 111 e 114.





151 Cfr. M. Leach 2000; T. J. Bassett 2003 e F. Crevatin 2008.
152 Il nome kulango di questi strumenti, in pratica tamburi realizzati da grosse zucche, è goko.
153 Cantato dai membri dell’avanguardia mandata ad ispezionare la quantità di carne 


























sue	braccia	 sono	abbandonate	/	oggi	 lui	 dorme	 in	modo	 strano	/	 le	 sue	 gambe	 sono	
abbandonate,	le	sue	gambe	sono	abbandonate	/	oggi	lui	dorme	in	modo	strano.







154 Letteralmente: “oggi è dolce noi-su oh!”.
155 Cantata dal cacciatore anziano per dare il via alle celebrazioni per la caccia fortunata.
156 Quella riportata qui di seguito è la parte pubblica del canto rituale che viene elevato 












Poi, mentre i seppellitori di cadaveri sollevano il corpo per portarlo al luogo di sepoltura:
“oooh,	h�˷ʊ˷	 hōo	bɔ	dene,	sáwalɛ(sɛ)	yāa
dʊ̰ʊ̰nʊ̰	kyakya	h�˷ʊ˷-ŋmɛ	yāa	dɛ!”.
















Canti con riferimenti mitologici




157 Letteralmente. “Uno girare oh, uno girare... chi può andare-me?”












La canzone racconta probabilmente della delusione di una donna che 
aveva due amanti, ciascuno dei quali ad un certo punto l’ha lasciata sola e 
lei non ha carne per cucinare una buona salsa.

















159 Questo canto e il seguente potrebbero anche essere spostati nel terzo gruppo, perché 
Danfoa e Banfoa sono probabilmente nomignoli legati a storielle divertenti (come l’italiano 
Pierino). Danfoa qui è chiaramente un gioco di parole per da̰m	fʋ̰a , la	salsa	è	leggera in kulango.
160 Nna, lett.: “madre” è l’appellativo di rispetto di tutte le donne del villaggio.
161 “Madre” è l’appellativo di rispetto di tutte le donne del villaggio.







































163 Letteralmente “donne, esse non vadano da qualche parte”.
164 Per molte famiglie kulango nelle quali non ci sono cacciatori le lumache costituiscono 








































/	 ciakciakciakciak	 /	 fa	 così	 e	 la	 prende	 ciakciakciakciak	 //	 ecco	 la	 coda	 di	
165 La parola è un ideofono che indicherebbe un rumore di passi veloci.












Le descrizioni che sono state presentate del mondo della medicina tradizionale e 
della caccia nella cultura kulango derivano dalle parole di un professionista molto 
anziano, un uomo che aveva vissuto almeno la metà della sua vita in un tempo 
in cui dovevano esserci molti meno contrasti tra la tradizione e la modernità. I 
primi missionari cristiani arrivarono infatti a Nassian solo alla fine degli anni ’70 
dello scorso secolo e la prima strada asfaltata, ancora lontana parecchie decine 
di chilometri dal villaggio, raggiunse la città di Bondoukou solo negli anni ’90.
Nel leggere le parole di Kuman bisogna sempre tener presente questo fatto 
e ricordare che tra ciò che diceva e il modo in cui viveva e ciò che vivono, 
credono e fanno i kulango di oggi c’è in molti casi una notevole differenza. Nelle 
stesse parole di Kuman si possono trovare tracce di alcune innovazioni che egli 
aveva già apportato alle sue pratiche rispetto ai suoi maestri e ciò indica che 
tradizione e modernità non si devono mai vedere come due mondi separati, 
bensì come due estremi di uno stesso continuum e la velocità di transizione 
dalla prima alla seconda dipende sempre da circostanze concrete e contestuali.
Conclusioni
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In questo capitolo finale si cercherà di discutere questo tema da diversi 
punti di vista.
Amuleti e talismani di protezione
“mɩ	̀yáa	a	mɩ	̀bárɩ	mɩ	sinyo	a	hɔ	�̰ŋo	dá...”
“Mentre	stavo	camminando	persi	il	mio	amuleto	perché	la	sua	funicella	si	strappò...”
Nella cultura Kulango, la “carica” magica di amuleti, anelli e bracciali di 
protezione è uno dei compiti di ogni buon warɩsɛ, il guaritore tradizionale. 
L’indossare questo tipo di amuleti non rappresenta certo una caratteristica 
isolata nella regione, come mostrano ad esempio le casacche di caccia 
indossate dai Donzo nei loro servizi, che in molti casi sono coperte da una 
tale quantità di gris-gris che non è possibile capire di che materiale siano fatte.
Ad ogni modo, se è vero che originariamente questi talismani erano pensati 
per la protezione di cacciatori, guerrieri e contadini da animali selvatici, da 
nemici e da ogni tipo di creatura sovrannaturale mentre svolgevano le proprie 
attività al di fuori dello spazio sociale del villaggio, o al limite per difendersi 
dagli attacchi della stregoneria, ovvero per assicurarsi l’amore di un uomo 
o di una donna attraverso un incantesimo, oggi la loro richiesta sembra 
aumentare sempre di più e di conseguenza si trovano sul mercato amuleti per 
ogni finalità: vincere una partita di calcio, ottenere un buon voto a scuola, 
acquisire una buona capacità di eloquio, vincere una causa in tribunale.
Una tale evoluzione può senz’altro essere considerata naturale, visto che 
da sempre la massima preoccupazione dell’africano medio è proteggersi da 
chiunque e da qualunque cosa, perché egli si sente costantemente in pericolo, o 
meglio, come scrive F. Crevatin167 riguardo ai Bawlé di Sakassou:
“la	società	di	villaggio	Bawlé	è	profondamente	insicura:	mai	si	può	esser	certi	delle	reali	
disposizioni	d’animo	del	vicino	e	del	parente,	neppure	del	parente	più	stretto”,
ma io credo che, accanto ad un’evoluzione interna e naturale, ci sia stato un 
impulso sempre maggiore all’uso di talismani in seguito alla penetrazione 
dell’Islam e la conseguente diffusione di Karamoko168 e marabutti169 in tutta la 
macroregione. Come aveva scritto a suo tempo Robert E. Handloff170:
167 F. Crevatin in stampa.
168 “Karamoko” è una parola dyula che indica gli studiosi musulmani che “completed	a	prescribed	
course	of	study	over	a	periods	of	years	for	which	they	received	an	isnad	or	written	certificate	listing	their	
chain	of	teachers	from	the	most	recent	back	to	the	Prophet” (Handloff 1982:187).
169 In Africa occidentale marabout è il nome che si dà a quegli uomini di fede islamica, 
talvolta studiosi, “whose	reputation	rested	mainly	on	the	efficacy	of	their	talismans” (Handloff 
1982:186). 






Gli studiosi musulmani erano ritenuti avere accesso a poteri mistici e quella 
fu probabilmente la ragione per cui ebbero un così grande successo in tutte 
le società dell’Africa occidentale: quello era infatti il segno distintivo che 
già caratterizzava i professionisti locali che avevano a che fare con il mondo 
ultraterreno, come i guaritori, i cacciatori e i sacrificatori. Si trattò dunque di 
una sovrapposizione di idee su un tessuto tradizionale soggiacente che non 
venne cancellato, bensì rafforzato dalla spinta della nuova religione.
Oggi è infatti comune che chi si fa “caricare” un talismano da un guaritore 
o da un cacciatore tradizionale, vada allo stesso tempo a comprarsi un amuleto 
islamico al mercato171. Di amuleti di questo tipo sono ricoperti perfino Badjan 
e Dina, i mezzi di trasporto locali che miracolosamente permettono a merci, 
persone, animali e chissà cos’altro di spostarsi lungo le piste polverose della 
savana. L’autista porta anelli e bracciali magici per tutelarsi contro i ladri, le 
guardie e gli incidenti e allo stesso tempo attacca allo specchietto retrovisore 
sacchettini di pelle contenenti cartoncini con le parole del profeta e incolla alla 
vettura adesivi con frasi del tipo “Allah	è	grande”, “sotto	la	protezione	di	Allah” 
o simili, che ritiene lo mettano al riparo da ogni possibile evento negativo172.
Sia gli amuleti tradizionali, sia i talismani islamici inoltre sono preparati 
specificamente per una persona e con uno scopo preciso.
Handloff173 spiega molto bene questo aspetto, portando alcuni 
esempi importanti, come la scelta dell’Ashantehene e del Gyamanhene di 
legare “one	 or	more	Muslim	 healers	 of	 tested	 reputation	 to	 their	 respective	
Nsumankwafo	 (physician’s	 stool)	 to	 supplement	 the	 efforts	 of	 non-Muslim	
healers”, aggiungendo infine che lo stesso faceva il vecchio presidente 
della Costa d’Avorio Houphouet Boigny, che ogni anno, prima del suo 
viaggio in Europa, faceva visita all’imam di Bondoukou per farsi leggere 
il futuro ed avere consigli su come comportarsi per ottenere il massimo 
dall’incontro con i politici bianchi.
La fiducia della gente nei guaritori e nei cacciatori tradizionali capaci 
di “caricare” amuleti, così come nei karamoko	e nei marabutti islamici non 
viene meno neanche quando uno dei loro talismani non funziona. Perché il 
rimedio sia efficace infatti bisogna sempre seguire una serie di imposizioni 
171 A proposito di questo uso comunissimo si veda anche la famosissima storia di 
Wangrin, in Hampaté-Ba (1999).
172 Anche i fedeli di altre religioni si sono adattati alla moda e può dunque capitare 
di viaggiare anche su mezzi inneggianti a “Gesù	Cristo,	mio	Signore	e	Figlio	di	Dio”, o a 
“Cristo,	Signore	Potente”.
173 Cfr. Handloff 1982:190.
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specifiche e, se qualcosa va storto, la colpa si trova sempre nella negligenza 
della persona che evidentemente non ha rispettato le regole prescritte.
Per tutte queste ragioni, per la reputazione che hanno e per il fatto che la 
gente fondamentalmente li teme -poiché chi è capace di manipolare le potenze 
per ottenere cose buone, può senz’altro farlo anche per ottenere cose cattive- 
i guaritori e i cacciatori tradizionali, così come i karamoko e i marabutti più 
famosi, godono solitamente di un grande rispetto e possono usare la propria 
posizione per esercitare un notevole controllo sociale, fungendo spesso da 
consiglieri di importanti personaggi politici.
Questo era per esempio anche il caso di Kuman, che nel 2006 era uno dei 
principali consiglieri del capo villaggio di Nassian (cfr. p. 26).





Il fatto che la regione di Nassian sia lontana dalle grandi città e dalle arterie 
principali della viabilità del paese non significa che i suoi abitanti non siano 
mai entrati in contatto con il mondo moderno e con ciò che esso offre, anche 
e soprattutto in termini di medicina occidentale.
Si è visto ad esempio che già quando Kuman era poco più che un ragazzo 
i libanesi vendevano fucili calibro 12 nel loro negozio al villaggio ed 
ovviamente, accanto alle armi, dovevano essere in grado di offrire ogni altro 
bene di cui la gente poteva aver bisogno, come radio, torce o pile.
Negli anni ’70 quando il governo ivoriano sotto il presidente Houphouet 
Boigny decise che la Costa d’Avorio sarebbe dovuta diventare un paese 
moderno, Nassian divenne sottoprefettura e al villaggio vennero aperti un 
reparto maternità con un’ostetrica professionale, un ospedale generale con un 
medico di formazione occidentale, una scuola elementare ed un collège, situato 
a 3 Km dal villaggio affinché potesse servire anche la comunità di Parhadi.
Il primo missionario cattolico arrivò negli anni ’70, padre Fuchs della SMA 
(Societé des Missions Africaines) e costruì solo una piccola cappella vicino ad 
uno spiazzo dove aveva scelto di vivere in una sorta di baracca. Fu solo negli 
anni ’90 che tre padri più giovani (p. Dario Dozio, p. Luigi Frattini e p. Luigi 
Alberti) iniziarono la costruzione di una chiesa più grande e di una missione 
provvista di stanze di passaggio per amici e volontari dotate di acqua corrente 
che proveniva da un pozzo e toilettes complete.
Dopo di loro si installò nel villaggio anche una comunità di suore, le 
siciliane Ancelle	 Riparatrici	 del	 Sacro	 Cuore	 di	 Gesù, che aprì una piccola 
farmacia ed iniziò un programma di formazione culturale e di igiene contro 
la malnutrizione dei bambini per le donne di Nassian e dintorni. Allo stesso 
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tempo le suore aprirono anche una scuola di ricamo e altre piccole attività 
che permettessero alle donne di emanciparsi economicamente dai loro 
mariti e padri.
Dopo la morte di Houphouet Boigny e il primo colpo di stato ad opera 
di Robert Guei nel 1999 sia l’ostetrica sia il medico lasciarono il villaggio 
e solo a seguito della guerra civile del 2002 e la riconquista del territorio 
da parte delle truppe del governo e degli alleati, quando, persa Bouna, 
Nassian divenne ufficialmente una prefettura (anche se fino a tutto il 
2006 nessun prefetto si era mai insediato al villaggio), un infermiere 
professionale tornò per qualche tempo a lavorare nel pronto soccorso 
dell’ex-ospedale generale.
Inoltre l’emigrazione stagionale verso le regioni agricole del sud, più 
moderne ed emancipate, divenne cosa comune già dall’inizio del XX secolo 
quando vennero aperte le prime grandi piantagioni di banane, cacao e caffè 
e di conseguenza i giovani emigranti tornavano ogni anno al villaggio con 
conoscenze e tecnologie nuove. A questo proposito mi fa sorridere ricordare 
che già nel 2006, quando ancora a Nassian non c’era un ripetitore satellitare, 
i giovani emigranti, quando tornavano al villaggio per le vacanze, giravano 
per la piazza del mercato con il telefono cellulare sempre in tasca, anche 
se non serviva a nulla, mentre in molte case tradizionali erano riusciti a 
portare la luce elettrica e le antenne della TV.
Tutto questo significa che, sebbene molto conservatori per quanto 
riguarda la loro cultura, i Kulango di Nassian sono sempre stati in contatto 
con la modernità e, cosa più importante per l’obiettivo di questo lavoro, con 
la pratica medica occidentale.
Qual è dunque l’atteggiamento della gente comune verso i guaritori 
tradizionali come Kuman e i loro rimedi e quale quello verso la medicina 
moderna? Anche in questo caso le parole di Handloff174 sono appropriate:
“In	Bondoukou	as	elsewhere	in	Africa	western	medicine	might	seem	to	pose	a	threat	
to	 non-scientific	 practices.	 Neither	 healers	 nor	 their	 clients	 share	 this	 opinion.	
Rather	 they	consider	western	practitioners	 to	 treat	 symptoms	while	 the	karamokos	
eliminate	causes.	Dyula	karamokos	are	instead	desecularizing	western	medicine	and	
incorporating	it	into	their	medical	paradigm”.
Se in questo brano si leggesse traditional	 healers invece di Karamokos 
l’affermazione risulterebbe comunque perfettamente corretta. La differenza 
tra i Karamoko Djoula e i guaritori tradizionali Kulango sta nel fatto che 
i primi di solito, accanto ai loro talismani e rimedi magici, usano vendere 
medicinali occidentali (in genere pillole antimalariche, antipiretiche o 
antidiarroiche), mentre un guaritore tradizionale, se la malattia si presenta 
troppo violenta perché lui la possa debellare, somministra al malato il suo 
174 Cfr. Handloff 1982:192.
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trattamento erboristico, ma gli impone anche una serie di divieti alimentari 
e rituali per eliminare eventuali cause sovrannaturali e infine lo invita a 
rivolgersi alle suore o all’infermiere per avere medicine moderne con cui 
curare i sintomi del corpo.
Gli stessi guaritori tradizionali non rifuggono dall’uso di medicinali 
occidentali per curare se stessi. Ricordo che l’ultima volta che ero a Nassian, 
Kuman si prese un fastidiosissimo parassita intestinale e iniziò a curarsi con 
i rimedi tradizionali, ma presto si indebolì a tal punto da non essere più in 
grado di andare in foresta a raccogliere le piante che potevano servirgli per 
curarsi e così pensai di offrirgli i miei antibiotici. Kuman non fece resistenza 
e fu felice del mio regalo, interpretandolo come uno scambio di favori tra 
colleghi o qualcosa di simile.
Condividere le informazioni con guaritori tradizionali di altre regioni e 
formarsi alla scuola di molti maestri differenti è un tratto caratteristico della 
pratica tradizionale e suppongo che l’apertura allo scambio, anche con la 
medicina occidentale, possa essere letta proprio in questa luce. Immagino 
che se la medicina tradizionale fosse un fatto privato di una società iniziatica 
l’atteggiamento dei guaritori tradizionali nei confronti della medicina 
moderna sarebbe completamente diverso.
Kuman e la modernità
“hɛrɛ	nyá	̰nyā	̰daa,	aɩ	lɛ	nyá	̰yī↓?	faɩ!”
“Quando	oggi	qualcuno	sta	molto	male,	dove	va?	Qui!”
Penso che Djedwa Yao Kuman sia una delle persone più intelligenti che io 
abbia mai incontrato. Sebbene fosse considerato il più anziano degli anziani 
di Nassian, cioè quello che meglio di chiunque altro conosceva le leggende 
e le storie della tradizione del suo popolo, era anche una delle persone più 
interessate agli affari e alla politica contemporanea del villaggio. A casa sua, 
sotto la tettoia di una delle capanne della sua ben, aveva un freezer vecchissimo 
e, quando gli chiesi come l’avesse ottenuto, mi rispose semplicemente 
che quando era ancora un uomo giovane e andava a caccia, era riuscito a 
guadagnarsi un po’ di soldi vendendo la carne e le pelli degli animali catturati 
e così, con quei soldi, si era potuto comprare quel vecchio freezer insieme ad 
un generatore di corrente a scoppio, in modo da poter conservare la carne 
di cui avrebbe avuto bisogno la sua famiglia nelle stagioni delle piogge, 
quando la caccia era difficile e infruttuosa. Avevo trovato geniale questa 
sua osservazione, perché generalmente gli abitanti dei villaggi tradizionali 
non sono soliti pensare al futuro in questi termini o pianificare il proprio 
tempo in questo modo; vivono alla giornata e consumano immediatamente 
ciò che riescono a procurarsi giorno per giorno, vendendo immediatamente 
un eventuale surplus al mercato o condividendolo con i vicini di casa senza 
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prendersi la briga di conservare alcunché (se non qualche granaglia) per 
eventuali momenti futuri di difficoltà.
Questa penso sia la miglior dimostrazione dell’atteggiamento di Kuman 
verso la modernità, o meglio verso i vantaggi che la tecnologia moderna 
poteva portare.
Ho già detto che il vecchio guaritore era stato anche uno dei primi a 
comprendere il possibile valore del mio lavoro per le future generazioni 
Kulango, e quando iniziammo a lavorare seriamente sulla sua storia personale, 
mi chiese lui stesso di registrare ogni sua parola, di scriverla in un libro e 
tornare a Nassian, un giorno, dopo la sua morte, per raccontare ai suoi figli e 
ai suoi nipoti chi era veramente il loro padre.
Il suo atteggiamento, mentre mi diceva queste cose, era allo stesso 
tempo fiero e triste. Kuman era fiero di se stesso e della sua cultura, 
ma allo stesso tempo era triste perché aveva capito che ai suoi figli non 
interessava ciò che aveva da dire; lo trattavano come un inutile vecchio 
che parlava di cose vecchie ed inutili e questa era la parte del mondo 
moderno che gli piaceva meno.
Gli dispiaceva molto che i suoi figli avessero scelto di diventare cattolici 
e che per questo motivo nessuno di loro fosse entrato nella sawalɛgɛ ed 
era fermamente convinto che tradizione e modernità avrebbero potuto 
convivere senza problemi, se solo la gente fosse stata così saggia da 
conservare le parti migliori di entrambe. Un’idea molto intelligente che 
purtroppo i suoi contemporanei non erano ancora in grado di comprendere 
e condividere.
Kuman era sempre interessato a tutto ciò che accadeva anche fuori dal 
villaggio, nel suo paese, ed era curioso di sapere come andavano le cose 
nel resto del mondo. Sapeva che il mondo della sua gioventù non poteva 
tornare ed era in generale ben disposto nei confronti del futuro, ma allo 
stesso tempo, seguendo l’evoluzione politica del suo paese si dispiaceva 
pensando che le istituzioni tradizionali sarebbero presto state distrutte dagli 
uffici dell’amministrazione moderna, che egli vedeva come una minaccia alla 
salvaguardia del suo patrimonio culturale.
Ad ogni modo non aveva mai cercato di opporsi a questo processo e 
anzi aveva tentato di trovare un posto per sé in questa nuova dimensione: 
preparava amuleti per gli studenti del villaggio che studiavano nei collège 
di Bondoukou o nelle università di Abidjan o Bouaké, riceveva con la stessa 
gentilezza i militari insolenti delle forze governative installati poco fuori dal 
villaggio allo scopo di proteggere la popolazione locale dai ribelli e il capo 
villaggio che gli chiedeva consiglio ogni volta che doveva prendere decisioni 
importanti per tutta la comunità.
Penso che Kuman fosse allo stesso tempo attratto dalla tecnologia moderna 
e spaventato dall’oblio in cui vedeva sprofondare la tradizione kulango mentre 
le frivolezze moderne guadagnavano sempre più terreno.
136
Kuman e la sua famiglia
“lɛ	�ʊ	là	lɛ	hɛ-̀gɛ...”
“e	così	tu	devi	smettere...”
Nella relazione tra Kuman e la sua famiglia il contrasto tra la tradizione e 
la modernità era molto più evidente ed aveva assunto l’aspetto del conflitto 
generazionale.
Dopo aver abbandonato la loro religione tradizionale, tutti i figli del 
vecchio guaritore si erano convertiti al credo della Chiesa cattolica (uno di 
essi era anche catechista) e di conseguenza avevano cominciato a vedere gli 
usi e costumi dei loro antenati come falsi e pagani.
Per questa ragione, dato che Kuman non aveva mai abbandonato né 
rinnegato i suoi feticci ed il culto degli antenati, i suoi figli lo avevano di 
fatto lasciato da parte e avevano cominciato a considerarlo come un povero 
vecchio che vive fuori dal mondo. Erano rimasti con lui forse solo perché 
questo era il loro compito e perché non è bene abbandonare i propri genitori 
quando questi invecchiano, ma, sebbene la reputazione di Kuman tra la gente 
del villaggio fosse ottima e lui fosse considerato uno dei più brillanti membri 
del gruppo degli anziani, nella sua famiglia, dai suoi stessi figli, le sue parole 
non venivano ascoltate più di tanto.
Ad ogni modo, fatta eccezione per questa visione così discordante del 
valore della tradizione, la famiglia sembrava essere molto unita e non c’era 
giorno in cui almeno uno dei suoi figli175, se si trovava al villaggio, non 
passasse alla sua ben per salutarlo e le regole di mutuo sostegno della famiglia 
allargata erano sempre rispettate.
In generale l’atteggiamento dei figli nei confronti di Kuman è ben descritto 
dall’episodio che ho già riportato a p. 74, quando essi, insieme alla madre, 
gli tesero un tranello per fargli smettere di estrarre denti alla gente del 
villaggio. In quell’occasione essi decisero che era tempo che egli cessasse 
quell’attività per le possibili conseguenze giuridiche che sarebbero potute 
derivare da un incidente durante un’estrazione troppo complicata: se infatti 
un paziente avesse perso troppo sangue e fosse morto, sicuramente i suoi 
familiari avrebbero portato Kuman in giudizio e tutta la famiglia avrebbe 
dovuto pagare un risarcimento molto salato per evitargli il carcere.
Personalmente ritengo che questo episodio possa essere letto come un 
buon esempio di amore filiale, ma allo stesso tempo sottolinea l’assoluta 
divergenza di vedute di Kuman e dei suoi figli rispetto alle pratiche 
tradizionali: per lui erano insindacabili, mentre per i suoi figli si trattava di 
cose potenzialmente buone in se stesse, ma ad ogni modo incompatibili con 
le leggi del mondo moderno.
175 In questo contesto matrilineare, per figli si intende allo stesso tempo i figli biologici di 
Kuman e i figli di sua sorella, per i quali il vecchio guaritore era il padre sociale.
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Uno degli aspetti più interessanti della storia famigliare di Kuman è il 
fatto che egli si sposò solo una volta nella sua vita e che fino alla morte 
visse con la moglie, cosa insolita se si tiene conto che i Kulango di religione 
tradizionale hanno una certa tendenza alla poligamia, un tratto che non 
può essere stato introdotto dall’Islam, poiché ufficialmente solo il 9% della 
popolazione attuale è musulmana. Nel caso di Kuman, vista anche la sua 
agiatezza economica, l’unica lettura possibile della sua monogamia deve 
essere legata alla sua appartenenza alla sawalɛgɛ, che imponeva un legame 
fortissimo tra il cacciatore e sua moglie (o le sue mogli?), obbligandoli alla 
fedeltà reciproca per evitare di disperdere la forza di protezione magica 
della casacca di caccia.
Dalle parole di Kuman (cfr. testi pp. 267-268) sappiamo che lui era 
rimasto nella confraternita fino ad un’età relativamente matura ed era stato 
obbligato ad abbandonarla dal suo spirito guida quando, dopo 8 figli maschi, 
era finalmente riuscito ad avere una femminuccia. Considerando che potesse 
esseresi ragionevolmente sposato intorno ai 20 anni e che la moglie potesse 
aver avuto un figlio ogni due anni, quando Kuman lasciò la vita attiva nella 
sawalɛgɛ non doveva avere meno di 40 anni e nell’Africa rurale, a quell’età, 
un uomo non è più considerato un ragazzo e il più delle volte è anche già 
nonno del figlio del suo primo figlio. Può essere quindi che, arrivato a quel 
punto, egli abbia preferito continuare la sua vita come un vecchio, saggio 
guaritore, accanto alla sua vecchia, fedele compagna, piuttosto che cercare 
una nuova gioventù che comunque non sarebbe mai tornata.
Non vorrei sembrare troppo romantica, ma mi piace pensare che l’unione 
tra Kuman e sua moglie fosse davvero particolare e questo era visibile dal 
loro modo di vivere. Normalmente infatti in una ben tradizionale gli uomini 
siedono con gli uomini, mentre le donne stanno con le donne; gli uomini 
mangiano da soli nel loro gruppo e le donne e i bambini mangiano ciò che 
resta sedute accanto al fuoco e solo uomini molto vecchi e malati (e questo 
non era certo il caso di Kuman) si possono talvolta vedere seduti accanto al 
fuoco insieme alle proprie nuore. Kuman invece, come si è detto, quand’era a 
casa trascorreva molto tempo nella ben chiacchierando con sua moglie e non 
per nulla, quando mi chiese di ritrarli in fotografia come coppia, insistette 
per averla seduta vicinissima a sé. Anche tutti questi sono indizi dell’estrema 
apertura della mentalità di Kuman, perché lui faceva questo sotto gli occhi di 
tutta la comunità, senza preoccuparsi minimamente delle malelingue.
L’ultima osservazione su Kuman e la sua famiglia riguarda il loro 
atteggiamento nei confronti dei cani. Come è cosa comune in molte società 
agricole dell’Africa occidentale, i Kulango solitamente non amano questi 
animali e quando li vedono al villaggio li scacciano con pietre, bastoni o calci. 
Nessuno, fatta eccezione per pochi indovini di etnia Djimini, mangia la carne 
di questi animali e ciò nonostante Kuman allevava cani nella propria ben e 
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lasciava che i suoi nipoti giocassero con i cuccioli. Quando gli chiesi come 
mai avesse quello strano legame con i cani, Kuman rispose semplicemente 
che i cani gli piacevano e non aggiunse altro, sebbene io avessi apertamente 
manifestato di essere rimasta assolutamente insoddisfatta dalla sua risposta. 
Per quanto ne sappiamo, le tecniche di caccia tradizionale non prevedevano 
l’uso di cani, ma questi animali sono dipinti come esseri sovrannaturali e 
positivi in alcuni miti di fondazione di un certo numero di villaggi della 
regione, come ad esempio quella che avevo registrato a Depingo, a circa 15 
Km da Nassian176 e che riporto qui di seguito:
“Dopo la guerra di Bèghò che li ha condotti fino ai territori di Nassian, 
hanno scelto un luogo adatto per vivere con un gran numero di persone. Sono 
dei cacciatori coraggiosi, alcune donne sono filatrici e hanno la capacità di 
produrre vasellame molto bello. Gli uomini sono tessitori e agricoltori. Era 
una tribù molto elitaria, cattiva ed egoista.
Fu nel corso di una festa degli ignami che Yego li punì mandando loro 
una piaga. Durante la festa le donne avevano preparato cibo in abbondanza. 
Arrivata l’ora di pranzo i convitati videro due grandi cani che passeggiavano 
per il villaggio e passavano di corte in corte cercando qualcosa da mangiare, 
ma gli abitanti li cacciavano colpendoli. I cani arrivarono infine presso 
una famiglia che li accolse dando loro molto cibo e della carne. Dopo aver 
mangiato i cani sparirono. Durante la notte gli abitanti del villaggio sentirono 
un rumore di tuono molto forte. Poi un gran vento si abbatté su di loro e dal 
cielo cadde una pietra gigantesca che coprì tutto il villaggio. La famiglia che 
aveva accolto i cani riuscì a salvarsi dalla catastrofe, trovando un buco per 
uscire da sotto la pietra proprio nel cortile della sua concessione. Fu Yego 
a salvarli. È grazie a questa famiglia, che si è moltiplicata con una grande 
discendenza, che al giorno d’oggi i Goromo177 sopravvivono. Oggi i Goromo 
sono un po’ dappertutto. Le loro donne si sposano con uomini di tutte le 
altre tribù. Ancora oggi, andando sul sito della pietra, dove c’era il vecchio 
villaggio, sulla pietra si possono vedere le impronte delle mani dei membri 
della famiglia che era riuscita a scappare da quella brutta faccenda”.
Anche questa storia parla di cacciatori e mi chiedo se alla fin fine la connessione 
tra Kuman, la sua famiglia e i loro cani non sia proprio da leggere sotto questa 
luce, dato che in altre società di cacciatori della Costa d’Avorio il fatto di avere un 
cane come compagno di caccia è cosa comune, perché si ritiene che “forest	spirits	
are	afraid	of	dogs” e il modo ambiguo di considerare questo animale può derivare 
dall’idea che i cani siano stregoni, come è ad esempio il caso tra i Beng178.
176 Registrazione personale, riportata nella tesi di dottorato; 2000:381-382.
177 Goromo è il nome del lignaggio kulango che ha fondato il villaggio di Depingo.
178 Cfr. ad esempio su questo punto A. Gottlieb; 1986:477-488.
conclusioni 139
Kuman e il suo villaggio
“�ʊ	nyɩ˥ ̰,	wɩm̰ɔ-ti	bɛŕɛ	gyāba	lɛ	gʊ̰gyagaʊ̰	mɩɩ́	hɛ...”
“qualche	persona	pensa	che	io	faccia	cose	cattive...”
Come si è detto più volte, la figura di Kuman come guaritore e cacciatore 
tradizionale poteva essere vista in modo molto ambiguo, e questo perché nella 
cultura Kulango ogni professionista che abbia in qualche modo a che fare con 
il mondo del sovrannaturale si ritiene avere un certo potere magico che può 
essere usato allo stesso tempo per fare del bene o nuocere alla gente comune.
Gli effetti di una tale ambiguità di fondo erano chiaramente visibili 
nell’atteggiamento della popolazione di Nassian nei confronti di Kuman. 
Devo dire che, per raccogliere i dati, o meglio l’interpretazione che propongo 
qui, non mi sono servita di questionari specifici ed organizzati, ma mi sono 
limitata a gironzolare per il villaggio intavolando discussioni apparentemente 
casuali con chiunque mi capitasse di incontrare. Questa scelta è stata voluta, 
perché da un lato non ritenevo che una statistica numerica facesse al caso 
mio e dall’altro lato non volevo che i miei interlocutori fossero disturbati 
dall’idea che le loro parole potessero essere trascritte e magari lette dallo 
stesso Kuman, cosa che avrebbe invalidato, ne sono certa, molte delle nostre 
conversazioni, proprio perché praticamente tutti gli abitanti del villaggio lo 
temevano seriamente.
La posizione sociale di Kuman a Nassian era relativamente elevata, 
essendo lui il primo e più ascoltato consigliere dell’aŋɔɩs̰ɛ, il capo villaggio. In 
moltissime occasioni ho avuto modo di assistere a qualcosa di particolarmente 
insolito nella regione e cioè al fatto che l’aŋɔɩs̰ɛ stesso si recasse alla ben 
di Kuman per parlargli di cose importanti, mentre la regola tradizionale 
imporrebbe esattamente l’opposto, ovverosia che il capo convochi il / i 
consiglieri di fiducia alla propria ben al momento del bisogno.
La scelta dell’aŋɔɩs̰ɛ	 di Nassian potrebbe essere letta come una mera 
questione di rispetto verso un uomo più anziano, il capo aveva infatti circa 
50 anni, mentre Kuman nel 2006 doveva averne almeno 75, ma io credo che 
ci fosse qualcosa di più. Quando parlai di Kuman con l’aŋɔɩs̰ɛ, egli disse solo 
che il guaritore era un uomo saggio e molto illuminato e aggiunse che molte 
volte, se non avesse seguito i suoi consigli, avrebbe fatto la cosa sbagliata per 
il villaggio e che, secondo lui, Kuman aveva davvero un grande “potere”.
Nel corso dei miei soggiorni ho avuto modo di parlare con molte persone 
in molte occasioni diverse: donne e uomini anziani e membri del consiglio 
del villaggio, giovani agricoltori come Thomas Kwame, mercanti Dyula che 
vendevano talismani, ragazze affaccendate nei lavori domestici e ragazzi che 
rientravano dai campi.




è	un	ciarlatano”, “Kuman	è	potente	e	buono”, “Kuman	è	potente	e	pericoloso”, 
“Kuman	è	troppo	vecchio	per	essere	un	uomo	normale” e così via.
Ovviamente questo era esattamente ciò che mi aspettavo, ma rimasi 
sorpresa del fatto che le stesse persone che un giorno parlavano di Kuman 
come di un ottimo uomo-medicina, il giorno successivo erano pronte a 
sostenere di essere sicure che, se Kuman era ancora in vita, era senz’altro 
perché era uno stregone e mangiava le anime degli altri. Allo stesso modo chi 
lo presentava come un mostro sovrannaturale, qualche settimana più tardi lo 
dipingeva come un angelo caduto dal cielo.
Il caso più significativo per me fu quello di Thomas Kwame, il mio 
onnipresente informatore.
Thomas Kwame viveva nello stesso quartiere di Kuman e i due facevano 
parte dello stesso lignaggio. Quando incontrai Kuman per la prima volta e mi 
interessai a quell’uomo così insolito fu proprio Kwame a spingermi a cercare di 
parlare con lui e a farmi raccontare la sua storia. Parlava sempre di Kuman come 
di un grandissimo guaritore (ed io vidi con i miei occhi come, grazie alle cure di 
Kuman, Kwame guarì, nel giro di pochissimi giorni, da una ferita orrenda che si 
era procurato col machete nei campi: la lama aveva raggiunto l’osso e i labbri 
della ferita erano strappati) e di un grande uomo di pace e fu felicissimo quando 
alla fine lo contattai e cominciammo a lavorare insieme. I due mi parevano 
molto uniti, ma nel settembre 2008 ricevetti una lettera molto rabbiosa di 
Kwame nella quale il mio amico mi comunicava che, se un giorno fossi tornata 
a Nassian con l’intenzione di lavorare ancora con il vecchio Kuman, lui, Kwame, 
non avrebbe più potuto accompagnarmi perché alla fine aveva capito la vera 
natura di quell’uomo e che era sicuro che fosse uno stregone perché gli aveva 
fatto degli incantesimi che l’avevano gettato in una situazione orribile, sulla 
quale però non voleva aggiungere nulla per la paura che Kuman potesse leggere, 
con i suoi poteri, ciò che lui mi stava scrivendo.
Fui molto colpita da quella lettera e chiamai subito le suore della missione 
chiedendo loro di verificare cosa fosse successo veramente. Alcuni giorni dopo 
le suore mi dissero che non era successo niente di particolare e che Kwame 
aveva avuto quell’anno la stessa sfortuna di chiunque altro, poiché, a causa 
dei problemi politici del paese, il prezzo delle noci di anacardo era crollato 
e la popolazione ne aveva sofferto molto. Una delle suore aveva parlato con 
Kwame e lui gli aveva detto di essere sicuro che si trattasse di una delle magie 
di Kuman, che era invidioso di lui perché pensava che la	 bianca (cioè io) 
avesse dato a Kwame più denaro di quanto non ne avesse dato a lui e quello 
era stato il suo modo di vendicarsi.
Questo continuo alternarsi di visioni diverse agli occhi delle stesse persone è 
un chiaro sintomo di una paura soggiacente, strisciante, una paura con la quale 
ogni società africana tradizionale è costretta a convivere, perché fa parte della sua 
cultura e con l’idea di fondo che niente è casuale e che ci sono forze nell’universo 
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capaci di ricompensare la gente per le sue buone azioni e di punirla per ciò che 
non è buono. Ci sono poi persone che sono in grado di manipolare questa forza 
dell’universo ed usarla per i propri scopi, siano essi buoni o malvagi, e queste 
persone vanno giustamente temute, rispettate e quanto più possibile evitate. Non 




Come ho detto già più volte, avevo incontrato Djedwa Yao Kuman nel 
corso del mio primo soggiorno a Nassian nel 2000. A quel tempo lo vedevo 
semplicemente come uno degli anziani del consiglio del villaggio. Era infatti 
sempre presente alle riunioni che organizzavo con l’aŋɔɩs̰ɛ per parlare della 
storia di Nassian e della sua gente e il più delle volte lui non faceva altro 
che restare lì ad ascoltare gli altri, guardando con curiosità sia me che il 
mio microfono e il mio blocchetto per gli appunti. Interveniva raramente 
e solo per specificare alcuni episodi o aggiungere dettagli importanti per la 
ricostruzione degli eventi che andavamo via via rielaborando. Ricordo che 
le sue parole venivano sempre accettate dall’assemblea e che dopo di lui 
nessuno di solito osava aggiungere altro e questo era un segno indubitabile 
del profondo rispetto che tutti avevano verso di lui.
Se penso a come abbiamo iniziato a lavorare sulla sua vita, credo che in 
realtà sia stato lui a scegliere me e non il contrario. Il mio primo obiettivo 
era quello di studiare la lingua Kulango e tutti quegli aspetti della cultura 
che prendevano forma analizzando attentamente il lessico e il contesto d’uso 
delle singole parole e solo quando la mia competenza passiva nella lingua era 
arrivata ad un buon livello, avevo cominciato a raccogliere storie e miti locali.
Durante quei primi mesi incontravo Kuman ogni volta che organizzavo 
incontri con gli anziani del consiglio e credo che solo dopo che lui stesso capì 
come lavoravo e quanto amassi la sua cultura, decise di aggiungere un po’ 
della sua conoscenza alla mia povera collezione di dati culturali.
Nel 2002 infatti fu Thomas Kwame, su suggerimento, come lui stesso 
ammise, di un grand	 vieux	 (Kuman stesso?), a convincermi ad andare a 
parlare da solo a solo con il guaritore più anziano di Nassian, che sicuramente 
avrebbe avuto molte cose interessanti da raccontarmi.
Il mio lavoro sulla lingua era quasi giunto alla fine ed ero felice di avere 
la possibilità di raccogliere testi spontanei per verificare la bontà della mia 
descrizione grammaticale e così accettai di buon grado la sfida.
Come avvenne il nostro primo incontro e quali furono i nostri accordi, l’ho 
già spiegato nel capitolo relativo alla metodologia.
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Kuman non mi accompagnò mai nella foresta o nella savana per mostrarmi 
le piante curative, né mi permise di vedere la sua hafʋ̰	da cacciatore, ma 
ebbi l’occasione di entrare nella sua casa delle medicine, dove vidi una 
manifestazione pratica della kpa̰yɔ del vecchio guaritore che davanti a me 
ingerì braci ardenti e potei vedere infine i rimedi preparati in forma di 
composti compatti di erbe essiccate conservate in bell’ordine nei contenitori 
d’argilla disposti lungo i muri. Sono certissima che tutto questo non sarebbe 
stato possibile se non avessimo avuto una reale fiducia l’uno nell’altra.
Durante il nostro ultimo incontro disse che non avrebbe mai dimenticato i 
mesi che avevamo passato insieme e che era certo che anch’io avrei continuato 
a ricordare. Aggiunse poi che anche se non ci fossimo mai più incontrati i 
nostri spiriti erano ormai legati, poiché io ero diventata per lui come una 
figlia e lui sarebbe rimasto sempre il mio padre africano.
Quel giorno mi chiese di tornare a Nassian, dopo la sua morte, portando il 
mio blocchetto degli appunti sul quale stavo scrivendo tutte le sue parole. Mi 
disse che avrei dovuto cercare i suoi figli e i suoi nipoti e far loro sapere chi 
era il loro padre e che cosa voleva dire essere un Kulango nei tempi andati. 
Solo in quello riponeva la speranza di risollevare il loro orgoglio di gente 
della savana.
Allora non volevo credere che non l’avrei più rivisto, ma purtroppo, alla 
luce dei fatti, aveva ragione lui.




Questa seconda parte del testo contiene molti dei passaggi più significativi 
delle interviste registrate con Djedoua Yao Kuman nel corso dei 12 mesi della 
mia ricerca sul campo (novembre 2000-aprile 2001; giugno-settembre 2002 e 
giugno-agosto 2006). Ho già specificato che la maggior parte dei miei incontri 
con Kuman è databile al secondo e soprattutto al terzo periodo della mia 
permanenza nel villaggio di Nassian, ma le premesse per il lavoro esclusivo con 
il guaritore erano già state poste durante le mie prime riunioni con la comunità 
degli anziani del villaggio nel 2000.
Kuman apprezzava molto il modo in cui parlavo con gli anziani e mi 
dedicavo alla collezione della lingua e delle tradizioni orali Kulango e per 
questo era sempre molto felice di accogliermi quando andavo a trovarlo 
semplicemente per salutarlo. Il nostro lavoro insieme ebbe ufficialmente 
inizio nell’aprile del 2001, quando la nostra fiducia reciproca era già 
provata, solo poche settimane prima del mio primo rientro in Italia e il 
frutto di quei primi incontri è già stato presentato nella mia dissertazione di 
dottorato (Napoli, giugno 2005).
I miei incontri con Kuman divennero più frequenti nel corso del mio 
secondo e terzo soggiorno, quando ci incontravamo almeno due volte la 
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settimana per le interviste ufficiali e quasi tutti i giorni per la chiacchierata 
serale alla sua corte con tutta la famiglia.
Non sempre avevo il permesso di registrare i nostri discorsi, ma alla 
fine il materiale a mia disposizione per questo lavoro si è rivelato molto 
più che sufficiente. Spesso tornavamo più volte sullo stesso argomento e di 
conseguenza in alcuni punti le registrazioni risultano ripetitive. Per questo 
motivo ho deciso di raccogliere qui solo i passaggi più significativi delle 
nostre conversazioni e per questa ragione il lettore di questa seconda parte 
potrà trovare che talvolta il discorso si interrompe bruscamente.
I brani presentati qui seguono l’ordine degli argomenti esposti nella parte 
descrittiva del volume e non una sequenza cronologica delle interviste.
Una riga vuota e spesso un sottotitolo separano i diversi brani l’uno 
dall’altro.
Note alle interviste
Come è la regola nella società Kulango tradizionale, ogni volta che 
facevo una visita ufficiale a Djedoua Yao Kuman ero accompagnata da un 
portavoce del suo lignaggio, Thomas Yao Kwame, che era già stato uno 
dei miei primi collaboratori nel corso del lavoro sulla lingua Kulango. 
Per questa ragione il lettore vedrà che non ponevo le domande in prima 
persona, ma era Thomas a rivolgersi direttamente a Kuman, e che spesse 
volte il guaritore rispondeva riferendosi a me utilizzando un pronome di 
terza persona. Ciò non significa che all’epoca dei nostri incontri io non 
comprendessi o non parlassi la lingua (quando mi avvicinai seriamente a 
Kuman avevo già scritto sia la grammatica che il vocabolario Kulango), 
ma si tratta semplicemente di una questione di rispetto verso la posizione 
e le parole del guaritore. Da questo punto di vista è interessante notare 
che Kuman non accettava che io registrassi le nostre conversazioni se non 
in presenza di Thomas Kwame: era come se al di fuori della dimensione 
ufficiale degli incontri mediati da un portavoce, secondo la regola 
tradizionale, nulla valesse la pena di essere registrato.
Note ai testi
La versione Kulango è presentata per prima. Tra parentesi tonde, nel testo 
in Kulango, il lettore troverà brevi integrazioni (per esempio la seconda 
sillaba di una particella focalizzante come mʊ̰rʊ ̰, che spesso si perde nel 
parlato spontaneo, o anche parti di una frase lasciata incompleta). Ogni 
domanda ed ogni risposta sono seguite immediatamente dalla traduzione 
italiana, che non è presentata secondo la logica grammaticale puntuale, 
ma in una versione stilisticamente accettabile e fruibile anche da non 
linguisti. Ciononostante ogni punto della lingua Kulango che sia troppo 
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distante dalla struttura italiana o che presenti particolarità degne di un 
commento specifico è comunque tradotto letteralmente nelle note al 
testo italiano. Le note a piè di pagina al testo Kulango contengono invece 
osservazioni di carattere morfo-sintattico e commenti sull’uso di specifiche 
parole che necessitano di una determinata spiegazione culturale per essere 
comprensibili. Tra parentesi tonde nel testo italiano il lettore troverà altresì 
annotazioni specifiche riguardo al contesto dell’enunciazione (ad esempio: 
“dicendo questo, Kuman ride” o sim.) o, di nuovo, brevi integrazioni utili 
al completamento di frasi tagliate.
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Le origini di una malattia
Thomas: Hɛrɛ nyáŋ̰ʊ̰ kpʊ˷˥ ’nɩ la yī ɩgɔyɔ bɔ ṵŋo-nɩ, aɩ �ʊ sá-ga179↓?
Thomas: Quelle	brutte	malattie	che	vengono	alla	testa	della	gente,	da	dove	
vengono180?
Kuman: Wá nyɩ˥ ̰ nyáŋ̰ɛ181-182’rɛ háa po-ɩ,́ Yegomɩlɩɛ183 hɛrɛ, háa̰ ̰ māa̰ ̰ hɛ-̄
gɛ184-ɩ.́..yoh! hɔɔ̀ nɩɩ̄ mʊm Yégomɩlɩa hɛrɛ sā-ga gʊ-rɩ lɛ hɔ lɛ hɔɔ̀ hɛ ̄lɛ lā, la 
mɩá māa̰ ̰hɛrɛ-ɩ ́dɛ185! Akyɛrɛ mʊm igoyo bɔ sabu lɛ, lɛ hɛ ̄zɩna wɛ bɔ sabu, lɛ 
hɛ ̄baa gbɛgyɩŋ̰ɔ bɔ g�, a �ʊ yī mɩ-rɩ, mɩɩ́ māa̰ ̰lɛ hɛ ̄hɛrɛ, lɛ hɛ-̄gɛ. Mʊm mɩɩ́ 
lā lɛ mɩɩ́ hɛ-̄gɛ, mʊm mɩ ̀hɛ-́gɛ hɔ, mʊm Yegomɩlɩa lɛ a mɩ ̀hɛ-́gɛ, lɛ mɩɩ́ dālɩ 
Yegomɩlɩɛ’rɛ186, mʊm h�˷ʊ˷ nyā-̰ŋa-mɩ lɛ h�˷ʊ˷ kyɛr̄ɛ kyɔ.
Kuman: Vedi,	 non	 ci	 sono	molte	malattie,	 quelle	 di	Yegolimia,	 non	 può	
farle	(tutte)	lui...	Yoh!	è187	come	se	Yegolimia	la	mette	su	di	te	e	così,	e	così	
ha	 finito	 (con	 te)...	 e	 (in	questo	caso)	non	posso	 far	niente188,	 eh!	Ma	se	è	
il	 destino	 di	 un	 uomo,	 o	 il	 destino	 di	 un	 animale	 ed	 è	 una	 cosa	 che	 viene	
da	dentro	di	 loro189	 e	 tu	vieni	da	me,	 io	posso	 fare	qualcosa190,	 e	 lo	 faccio.	
Quando	ho	finito	il	trattamento,	quando	l’ho	fatto,	se	Yegolimia	è	lì	ed	io	l’ho	
fatto,	allora	prego	Yegolimia,	che	mi	dia	il	potere191,	e	il	paziente	guarisce192.
179 Si noti qui l’uso di un pronome diretto di III persona singolare al posto del corretto ʊ̰ 
plurale; è cosa molto comune nel parlato poco sorvegliato.
180 Lett.: “dove le metti?”.
181 L’ultima vocale dovrebbe essere ɔ, ma è comune che nel parlato spontaneo diventi ɛ a 
causa dell’attrazione del determinativo (hɛ)rɛ.
182 Kuman usa qui la parola nyaŋ̰ɔ nella sua forma singolare come se fosse un nome di 
massa non numerabile.
183 Lo stesso fenomeno descritto nella nota 181; l’ultima vocale in questo caso dovrebbe 
essere “a”. 
184 L’accordo di questo pronome con la forma singolare del nome è corretto; è la conferma 
del fatto che l’idea di “malattia” in questo contesto sia non numerabile.
185 Ideofono che marca la conclusione e che non ha una traduzione appropriata in 
questo contesto.
186 Il nome di Yegolimia, sebbene nome proprio, è spesso accompagnato da un 
determinativo.
187 Lett.: “esso sta”.
188 Lett.: “Non posso farlo”.
189 Lett.: “e lavorano i loro affari (loro stessi loro affari)”.
190 Lett.: “questo”.
191 Lett.: “Lui (pronome animato) dà esso (pronome inanimato) a me”.
192 Lett.: “Lui sta bene + particella enfatizzante”.
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Erbe mediche
Thomas: Dɛɛn’nɩ ʊ́a tɩɩ̄ lɛ lɔ,̄ ʊ́a s�̰-ŋa wɛ193 lɛ sóo-ti yɔkɔ lɛ hɔɔ́ gbɛ↓̄?
Thomas:	Le	erbe	che	prendi	per	curare,	ne	pianti	alcune	per	poi	innaffiarle	
per	farle	crescere?
Kuman: ɔɔ! Mɩá hɛ-̄gɛ mɩɩ̰!̰ Wɛ-ti dɛɛkɛ’rɛ �ʊ kā mʊ̰ dɛ, wɛ-ti nna, hɛrɛ mɩɩ́ 
yāa yī hɔ-rɔ hɔ, ny�̰ pɛɛ māa̰ ̰tā-̰ti-ɩ,́ mʊm �ʊ dɩɔ̄ gya sɩkɛrɛ’rɛ á �ʊ tā-̰ti hɔ, lɛ ʊ 
zɩŋ́ɔ pɩɩ̄, mhm! A mʊm hɔɔ́ hɛ ̄lɛ mʊm mɩɩ́ yāa ḭsiko-nɩ lɛ nyɩ˥k̰a-ga nyʊ̰ lɛ, mɩá 
māa̰ ̰dā ̰bɔɔgɔ lɛ laɩ-ti-ɩ,́ lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ mɩ kprɔgɔ194 lɛ fʊ̄a-kɛ lɛ dā,̰ hɩnɩ bɩà dʊ́-kɛ wɔ-rɩ 
faɩ dugu eh! Lɛ mɩɩ́ fʊ̄a-kɛ lɛ dā,̰ lɛ nyɩ˥-̰nyɛ lɛ gyī-ge. Mʊm h�˷ʊ˷ māa̰ ̰tā-̰ti hɔ, lɔ195 
h�˷ʊ˷ tā-̰ti lɛ ṵ̄-kpe lɛ dɛ bɩɩ́ yāa, a kyɛrɛ, mʊm �ʊ dɩɔ̄ gya, ʊ́a māa̰ ̰ta-̰ti-ɩ.́
Kuman: Si!	Faccio	così196!	Per	esempio,	l’erba	di	cui	hai	parlato	ora,	per	
esempio,	 signora,	 quando	 vado	 a	 prenderla;	 non	 tutti	 possono	 toccarla;	 se	
hai	 (appena)	 avuto	 un	 rapporto	 sessuale197	 per	 esempio,	 e	 la	 tocchi,	 il	 tuo	






Thomas: Dɛɛkɛ’rɛ ʊ́a ṵ̄ mʊm �ʊ śʊ̰˥-ga-gɛ, gʊ̰ wɛ bɔɔgɔ ʊ́a hɛ ́lɛ sá-ti ↓?
Thomas: L’erba	che	prendi	da	trapiantare	laggiù,	fai	qualcosa	di	particolare	
prima	di	metterla	là201?
Kuman: Mɩá dā ̰mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ hɔ bḭḭ tʊ̰ kyɔ-ɩ ́a dā ̰hɔ ̀gú a mɩɩ́ tɩɩ̄ hɔ bḭḭ-ɩ,́ mɩá ṵ̄ 
hɔ nagbragɛ’rɛ; mʊm mɩɩ́ yī-rɔ hɔ nagbragɛ’rɛ hɔ, lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ zɩŋɔ wɛ bɔɔgɔ, a 
mɩɩ́ dɛ ̄bɔɔ́ yāa fɩɩ̰-̰ɩ,́ lɛ mɩɩ́ tr�˥-ŋɛ bɔɔgɔ bɩbɩ lɛ sī tɛɛ lɛ pū-kpe, �ʊ nyɩ ̰˥ hɔɔ́ fṵ̄!
Kuman: Arrivo	e	non	guardo	i	suoi	semi;	e	(se	io)	arrivo	ed	è	uscito,	non	prendo	
il	seme,	dissotterro	la	sua	radice;	quando	la	porto	via,	la	sua	radice,	prendo	una	
193 La presenza dell’indefinito wɛ costringe Kuman ad usare un pronome di III pers. 
singolare riferito alle erbe, mentre la traduzione italiana ha bisogno del plurale.
194 In questa narrazione semi-comica Kuman usa la parola kprɔgɔ, lett.: zampa	/	piede	di	
animale, invece della forma corretta naŋa, lett.: piede	umano	/	gamba.
195 Si legga lɛ.
196 Lett.: “io faccio esso così”.
197 Lett.: “se dormi amaro”; espressione tabuizzata per “avere rapporti sessuali”.
198 Lett.: “un uomo”.
199 Lett.: “Prendo il mio piede e lancio-esso e arriva”.
200 Rendo qui la terza persona (lui) con la seconda (tu) perché più comune in italiano.
201 Lett.: “cose certe lì tu fai e metti su?” Qui il mio scopo era capire se esistesse o meno 




L’esperienza di Kuman: come riconoscere una pianta medicinale
Thomas: Hɔɔ́ nɩɩ̄m dɛɛn’nɩnɩ wá sà; sinyo’nɩ wá hɛ,̀ wá nyɩ˥ ̰ wá dà dɛɛn’nɩr̰ɩ(̰nɩ)̰ 
wɩmɔ, lɛ �ʊ m�r̰ɩ-ŋɛ, mʊm �ʊ dā dɛɛn’nɩnɩ pooko mʊ̰ a táa ʊ gʊ̰ nɩɩ̄-rɔ, zɩ wá 
hɛ ́lɛ gyí-ge wɛ-ti may̰ɔ204 hɔ-rɔ laa, zɩŋ́ɔ wɛ lɛɛ tɩɩ̄ laa, g�̰ wɛ lɛ tɩɩ̄ lɛ �ʊ dā, hɔɔ́ 
hɛ ̄kpay̰ɔ lɛ drɛk̄a laa, zɩ wá hɛ ́lɛ ny�-̰ɛ lɛ gyere yáa laa dá hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ la, hɔɔ́ 
hɛ ̄dɛɛkɔ wɛ kyakyɩ bɩbɩ, mʊm �ʊ dā wɛ bɩbɩ wá gyábaga, wá gyábaga wɛ yì, 








Kuman: Mɩá pāam-ɩ.́ Baba bɔ pɩɩkɔ hɔ ̀k�̰ hɔ wʊrʊkɔ na h�˷ lɔ ́hɔ ̀dɛ ́mʊm �ʊ 
dʊ̄ gʊ̰ wɛ bɩbɩ mɩá ma̰˥a ̰pāam- ɩ,́ hɔ ̀dɛ ́mʊm mɩɩ́ sā ḭsḭko-nɩ bɩbɩ, dɛɛkɛ’rɛ mɩá 
hɛ ̀mɩɩ́ gyī-gɛ, hɛrɛ mɩɩ́ lá lɛ sā ̰ḭsḭko-nɩ lɛ nyī ̰dɛɛkɛ’rɛ pooko, hɛrɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ mɩɩ́ 
gyī-gɛ; ɩn̰yɩ ̰hɔɔ́ nɩɩ̄m hɛrɛ lɛ.
Kuman: Io	 non	 dimentico.	Mio	 padre	 è	morto210,	 (ma)	 grazie	 a	 quattro	
anni	di	cure	da	parte	sua211,	se	dici	qualcosa,	io	non	lo	posso	dimenticare;	per	
questa	 ragione	 quando	 entro	 nella	 savana	 so	 di	 quali	 piante	 ho	 bisogno212,	
quando	entro	nella	savana	e	vedo	molte	erbe,	quella	che	prendo,	la	conosco;	
dunque	è	così.
202 Qui sembra che Kuman alluda semplicemente ad un pezzo di terra dietro la sua casa.
203 Lett.: “faccio che non vadano là”.
204 May̰ɔ è letteralmente l’anima vita; l’essenza vitale di ogni essere animato.
205 Lett.: “tu vedi tu tagli piante def. alcune e guardi ad esse”.
206 Lett.: “e uno tuoi affari stare-con”.
207 Lett.: “c’è	kpay̰ɔ	e sorpassa”. La parola kpay̰ɔ indica una potenza agente, che è presente 
in tutti gli esseri sovrannaturali, nelle piante medicinali e in alcune persone dotate di poteri 
speciali (féticheur, guaritori, cacciatori, sacrificatori, seppellitori di cadaveri, levatrici e 
simili). Nella tradizione Kulango sembra che questa potenza derivi direttamente da Yego.
208 Lett.: “vedi”.
209 Lett.: “o forse le sue foglie prendi?”.
210 Lett.: “Papà, la sua morte, essa uccise”.
211 Lett.: “quegli anni quattro lui curò”.
212 Lett: “la pianta io faccio io conosco essa”.
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Thomas: Lɛ hɛrɛ �ʊ dʊ̄, lɛ wá pāam-ɩ,́ hɔɔ́ hɛ ̄zɩŋɔ wɛ há ̰kā ̰hɔ naŋa-dɩ-ɩ;́ 
wà ny�˷ hɛrɛ-wɔ wà n�ɩ ʊ nyɩn̰a bɔ naaŋu-nɩ, ʊ́ dá ̰ʊ gbɛɛ nɩɩ́ lɛ nɩɩ́ kasayɔ-nɩ 
drunya-dɩ, zɩŋɔ pɛɛ �ʊ dá ̰�̰ gyí-ge ʊ nyɩn̰a bɔ naaŋu-nɩ lɛ gyere �̰ gú↓?… hɛrɛ 






Kuman: Hɛrɛ mɩ ̀gú hɔ, hɔ ̀dɛ ́mʊm �ʊ nyɩ˥ ̰ka-m(ɩ) gʊ̰ wɛ lɛ dā mɩ ́gyī-ge 
pooko hɔ, mɩ gyabaga217’rɛ, mɩ gyabaga’rɛ hɔ, hɔɔ́ dā(dɛ) mɩɩ́ māa̰ ̰gyī-ge, hɔɔ́ 
nɩɩ̄m hɛrɛ mɩ ̀nɩɩ́ mɩ nyɩn̰a bɔ naaŋu-nɩ, hɛrɛ mɩ ̀nɩɩ́-nɩ kyɔ, hɛrɛ mɩ ̀gú bɩbɩ eh! 
A mɩ ̀gú lɛ hɛrɛ gyabaga’rɛ.
Kuman: Quando	sono	venuto	fuori,	per	questa	ragione	quando	tu	mi	mostri	
qualcosa,	 la	 conosco	 bene;	 la	mia	mente,	 questa	mia	 testa,	 per	 questa	 ragione	
riesco	a	conoscere,	era	lì	quando	ero	nel	ventre	di	mia	madre,	quando	giacevo	lì,	
così	quando	poi	sono	venuto	fuori,	eh!	Sono	venuto	fuori	con	questa	testa.
Thomas: Hɛrɛ wɔ �̰ gbɩ ́ʊ nyɩn̰a bɔ naaŋu-nɩ, hɛrɛ dɛ wá kàa paamɩnyɔ 
laa, laa hɛrɛ bɔ ̀kṵ́-mʊ̰ a �ʊ hɛ ̀fɩfɩɩ sinyɛ’rɛ bɔ ̀t�ɩ lɛ bɩĺa-ʊ, hɛrɛ dɛ wá kàa 






Kuman: Hɛrɛ bɔ ̀kṵ́-mɩ hɔ a bɔ ̀bɩĺa-mɩ hɔ, a mɩ ny�ŋ̰mɔ háli, a bɔ ̀dá ̰mɩ ny�ŋ̰mɔ 
háli hɔ; a hɔ ̀gú bɔɔ a bɔ ̀hɛ:́ “Kparigya �̰ gú lɛ �̰ ny� ̰haligyo baa̰k̰ɔ, mɩ ̰�̰ ny� ̰ʊ 
ny�ŋ̰mɔ háli, mɩ ̰ʊ ny�ŋ̰mɔ háli, a �̰ gú lɛ �̰ ny�˷ haligyo baa̰k̰ɛ’rɛ; hɔ ̀hɛ ́mɩ ̰dɛɛkɛ’rɛ bɔ ̀
ny�˷ka-ʊ, zɩŋɔ lɛ �̰ kaá hɔ paamɩnyɔ” lɛ mɩ ̰a hɛrɛ ǹna kṵ́-m(ɩ) hɔ, bɔ ̀kṵ́-mɩ lɛ hɛrɛ.
Kuman:	 Quando	 sono	 nato,	 mi	 hanno	 allevato	 così,	 ed	 ero	 (un	 ragazzo)	
intelligente220,	 e	 loro	 hanno	 visto	 che	 ero	 intelligente,	 e	 questo	 viene	 da	 lì221	 e	
213 Io, la ricercatrice.
214 Lett.: “ella non capisce il suo piede-in”.
215 Lett: “dire”.
216 Lett: “tu rifiuti il dimenticare”.
217 In Kulango gyabaga è allo stesso tempo la mente, il pensiero e il carattere.
218 Lett.: “tu sei durato”.
219 Lett.: “per allevarti”.







Thomas: Lɛ �̰ gyí-ge mʊm ʊ sira lɛ laa ʊ nɩaʊ̰, mʊm h�n̰ɩ ̰ny�k̰a-ʊ sigʊ̰’nɩ, mʊm 




Kuman: Miá taa gbɩ-́nɩ! hɔ ̀hɛ ́mɩ ̰dɛ, bɔ ̀fúi baba’nɩ há.̰
Kuman: Sono	stato	l’unico	a	stare	lì	a	lungo!	È	andata	così,	eh!	Tutti226	si	sono	
congratulati	per	la	grandezza	di	mio	padre.
Thomas: Hɛrɛ ʊ nyɩŋ̰mɔ mɩ ̰a hɔ ̀dá ̰ʊá paām-ɩ.́ �̰ ny�ŋ̰mɔ háli, ʊ ny�ŋ̰mɔ háli dḭdḭ, 
a �̰ hɛ ́sḭsɛ, hɛrɛ bɔɔ m�˷rɩ˷ tɩɩ́ kaɩɩ̰,̰ lɛ gyí lɛ ʊ sira lɛ ʊ nyɩn̰a a bɔ ̀gyí kaɩɩ̰ ̰lɛ ʊ kpay̰ɔ 
baa̰k̰ɛ’rɛ, hɔ ̀nɩɩ́m ʊ nyɩn̰a bɔ naaŋu-nɩ �̰ gú-ti laa… bɛ gʊ̰ kʊyʊ ɩn̰yɩ ̰a bɔ ́ny�˷ka-bɛ wɛ↓?





Kuman: Hɛrɛ bɔ ̀ ny�˷ka-mɩ dɛ, a bà kaá-mɩ dɛɛnag̰bragɔ bɔ bḭḭ... hɛrɛ mɩ 
ny�n̰a tɩɩ́ mɩ pɔɔgɔ a mɩ ̀gbɩ ́mɩ nyɩn̰a bɔ naaŋu-nɩ, dɛɛkɛ’rɛ bɔ ̀tɩɩ́ lɛ hɛ ́muuu… a 
mɩ ny�ŋ̰mɔ háli a bɔ ̀gyére kṵ́-mɩ, a bɔ ̀ny�˷ka-mɩ hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ, hɔ dɛ mʊm �ʊ tɩɩ̄ 
pɔɔgɛ’rɛ wɛ daa a hɔɔ́ gbɩ,̄ �̰ʊ̰ yī mɩ kyɩŋ̰ɔ lɛ mɩɩ́ nyā-̰ʊ hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ wɛ lɛ �ʊ kṵ˥.
Kuman: Quando	mi	 presentarono,	 e	mi	 chiamarono	 “figlio	 della	 radice”...	
quando	mia	madre	era	incinta	di	me233,	ed	io	rimanevo	a	lungo	nel	ventre	di	mia	
madre,	avevano	preso	quella	radice	e	fatto	tutto	ciò	che	dovevano	fare234...	così	
222 Kuman usa letteralmente il singolare.
223 Lett.: “di nuovo”.
224 Lett.: “tu uno sei durato”.
225 Lett.: “tua”.
226 Lett.: “Essi”.
227 Lett.: “viso / vista”.
228 Lett.: “la tua faccia è aperta molto”.
229 Lett.: “quella cosa là (tu) vedi”.
230 Lett.: “prendere”.
231 Lett.: “facilmente” ideofono.
232 La frase è piuttosto oscura; lett.: “quali cose tipo dunque loro mostrare esse certe”.
233 Lett.: “mia madre ha preso la mia gravidanza”.





Thomas: Lɛ mʊm yɛŕɛ tɩɩ̄ pɔɔgɔ a bɔ pɔɔǵɛ’rɛ gbɩ ̄a h�˷ʊ˷ yī ʊ kyɩŋ̰ɔ, a �ʊ 





Kuman: Ah! Mɩá ma̰˥a ̰lɛ gyī hɛrɛ baaŋɔ-ɩ.́ (Kuman ride) mʊm �ʊ tɩɩ̄ pɔɔgɔ 




Il guaritore e la pianta medicinale
Thomas: H�˷ʊ˷ gōi bɔ zɩka pa: dɛɛn’nɩnɩ �ʊ yāa, hɛrɛ wá yàa la ny� ̰dɛɛkɛ’rɛ, lɛ 
�ʊ gyá(baga) lɛ hṵrṵ hɔ-rɔ240, nṵ hɔ-rɔ, naʊ̰ hɔ-rɔ wɛrɩ mʊ̰m �ʊ tɩɩ̄ lɛ dā, ṵŋo 
hɔ-rɔ; ɩn̰yɩ ̰may̰ɔ-ti241 lɛ la, ṵsɛ-ti wɛ la, gʊ̰ nak̰ɔ-ti lɛ dā-ti… ʊá gyába wɩn̰ɩ ̰
mʊ̰, lɛ �ʊ dā, �ʊ gū Yegolimia-dɩ lɛ nyā-̰ŋʊ; ʊá gyába lɛ �̰ʊ̰ gū Yegolimia-dɩ lɛ 
h�˷nɩ˷ nyā-̰ŋʊ↓?





Kuman: Ɔɔ! Wɛ-ti nna, mɩá yàa laa dà-ŋmɛ hɔ nag̰bragɔ mɩá sì, mɩá yàa lɛ 
pɛsɛ, mʊm mɩɩ́ dā-kɛ hɔ a mɩɩ́ lá, lɛ mɩɩ́ sā pɛsɛ’rɛ bɔɔ. Wɛ-ti hɛrɛ mɩɩ́ yāa sī-gɛ 
235 Lett.: “il mio viso si è aperto”.
236 Lett.: “il suo viso si può aprire come il tuo?”.
237 Variante tradizionale del più comune lepa, “mentire”.
238 Lett.: “non posso sapere quella cosa il suo lato”.
239 Lett.: “esso non arriva”.
240 Possesso alienabile; cfr. Micheli 2007:88-89.
241 -ti significa lett. “su / sopra”.
242 La ricercatrice.
243 Lett.: “quando prendi e tagli”.
244 Lett.: “cosa altra-su e aggiungi-su”.
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lɛ dā-ŋmɛ lɛ mɩɩ́ sī-gɛ, mɩá pàrɩ245 hɔ nag̰bragɔ, lɛ mɩɩ́ kpā ̰mʊm zumfeyo lɛ 
yāa-rɔ la sā bɔɔ; mʊm mɩɩ́ sī-gɛ lɛ mɩɩ́ sā-ga bɔɔ. Bɔ baaŋɔ lɛ.
Kuman: Sì!	 Quando	 ad	 esempio,	 signora,	 vado	 a	 tagliarla,	 ne	 prendo	 la	
radice,	(ci)	vado	con	una	noce	di	cola.	Appena	la	taglio246,	metto	 lì	una	noce	
di	cola.	Per	esempio	quando	vado	a	prenderla	e	 la	 taglio,	 la	prendo,	rimuovo	
accuratamente	 la	sua	radice,	poi	cerco,	per	esempio,	un	uovo	da	mettere	 lì247;	
quando	la	prendo,	lo	metto248	lì.	Al	suo	posto.
Thomas: Mʊm �̰ háwa lɛ dɛɛkɛ’rɛ ʊá yàa lɛ sì hɔ nag̰bragɔ, kpay̰ɔ wɛ-ti lɛ 




Kuman: Hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ dɛ; wɛ-ti mʊm mɩɩ́ dā-ŋmɛ lɛ dā dɛɛkɔ gyɩgagɔ, lɛ 
hɛrɛ mɩɩ́ dā-ŋmɛ hɔ, mʊm mɩɩ́ dā wɛ sinyɛ’rɛ bɔ ̀ny�˷ka-mɩ, mʊm mɩɩ́ dā hɛrɛ 
dɛɛkɛ’rɛ lɛ... lɛ la250, lɛ mɩɩ́ kpēle lɛ dā bɔɔ lɛ, ɩn̰yɩ ̰hɔɔ́ nɩɩm hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ hɔɔ́ 
kpāɩ̰ɩ̰;̰ hɛrɛ mɩá sì hɛŕɛ kpàɩ̰ɩ̰,̰ hɛrɛ lɛ sinyo, hɔ naŋa lɛ.
Kuman: Beh,	quella	pianta	dunque,	per	esempio,	se	la	colgo,	colgo	una	pianta	
senza	ragione,	allora	l’ho	semplicemente	raccolta251,	(mentre)	quando	raccolgo	




Thomas: �̰ gyí lɛ dá lɛ dɛɛn’nɩn̰ɩ ̰ʊá sì mʊ̰, wɛ-ti zɩŋɛ’rɛ ʊá hɛ ̀�ʊ nyá ̰wɛ-ti 
�ʊ kyɛɩ́-ɛ lɛ bɔ gyere nyá-̰ŋa-ʊ↓?
Thomas: Tu	sai	come	raccogliere	le	piante	di	cui	hai	bisogno255,	(ci	sono)	ad	esempio	
cose256	che	fai;	offri	qualcosa,	le257	fai	un	regalo	prima	che	essa	ti	dia	la	sua	kpay̰ɔ?
245 Il verbo pari è un vocabolo tradizionale usato esclusivamente dai guaritori con il significato 
di “rimuovere con cautela” una parte di una pianta medicinale.
246 Lett.: “quando io taglio essa focus e io finisco”.
247 Lett.: “prendere e posare lì”.
248 L’uovo.
249 Lett.: “se tu credi che pianta questa tu vai e prendi, la sua radice”.
250 Struttura conclusiva; cfr. Micheli 2007:91.
251 Lett.: “questo io colgo esso focus”.
252 Lett.: “io parlo”.
253 Lett.: “poi esso sta che pianta def.	essa è potente”.
254 Lett.: “suo piede presentativo”.
255 Lett.: “prendere”.
256 Lett.: “una cosa”.
257 Alla pianta.
153raccolta di testi
Kuman: Mɩ ́kyɛɩ́ dɛɛkɛ’rɛ lɛ bɔ gyere nyá-̰mɩ↓? Ɔɔ! Mɩá dà-ŋmɛ bɔɔ hɔ: mɩá 
nyà-̰ŋa kafɩra, lɛ gyere mɩɩ́ sī-gɛ.
Kuman: (mi	stai	chiedendo)	se	faccio	un	regalo	alla	pianta	affinché	mi	dia	(la	
sua	kpay̰ɔ)?	Sì!	La	colgo	lì	e	le	chiedo	perdono	prima	di	prenderla
Thomas : ʊá ny� ̰hɔɔ́ hɛ ̄zʊ̰ŋɔ hɔ, bá ny�.̰..
Thomas: Pensi258	che	sia	una	cosa	che	esse	vedono...
Kuman: lɛ mɩɩ́ nyā-̰ŋa kafɩra. Mʊm mɩɩ́ nyā-̰ŋɛ lɛ lá, lɛ mɩá daāvɛ lɛ mɩɩ́ 
gyere sī-gɛ, ɩn̰yɩ ̰hāli bḭḭ lɛ…
Kuman: E	chiedo	il	suo	perdono.	Quando	ho	finito	di	fare	le	sue	offerte259,	e	
ancora	prima	di	prenderla...	così,	è	un	essere	intelligente260.
Thomas: A mɩɩ́ bī-kʊ gʊ̰ taa wɛ lɔ, naa…wɛ-ti hɛrɛ wá yàa-rɔ261 zʊ̰rʊ̰ lɛ yàa 
la nyà-̰ŋa dɛɛkɛ’rɛ lɛ yàa la nyà-̰ŋa fḭḭ dɩgɔ; dɛɛkɛ’rɛ ʊá la baa262 hɔ nag̰bragɔ, 





Kuman: Ɩn̰yɩ ̰a hɔɔ́ kpaɩ̰ɩ̰-�. Hɛrɛ mɩɩ́ yāa, mʊm hɔɔ́ kāɩ, mɩɩ́ māa̰ ̰m�r̰ɩ-̰ŋɛ pɛɛ lɛ 
bāɩ, lɛ mɩɩ́ dālɩ-gyɛ, lɛ gyere kpā-̰ŋɛ lɛ nyɩ˥ ̰-ɛ, mʊm mɩɩ́ dālɩ-gyɛ lɛ lá, lɛ mɩɩ́ dʊ̄ lɛ 
mʊm mɩɩ́ nyɩ˥ ̰-nyɛ mɩɩ́ nyā-̰ʊ zʊ̰ŋɔ, lɛ hɔɔ́ dā ̰mɩɩ́ nyɩ˥ ̰-nyɛ, lɛ mɩɩ́ gyī-ɛ lɛ yī lɛ tɩɩ̄ bɔ 
zʊ̰rʊ̰ wɩr̰ɩ ̰la nyā,̰ mɩɩ́ māa̰ ̰yāa lɛ bāɩ-ɛ; lɛ dālɩ-gyɛ, lɛ dālɩ-gyɛ muuu… lɛ gyere mɩɩ́ 





Thomas: Lɛ ha,̰ nna, a mɩɩ́ bī-kʊ lɛ dɛɛkɛ’rɛ wɛ-ti hɛŕɛ kpáɩ̰ɩ̰ ̰mʊm mɩ ̰buruni 
sizɩŋɛ’rɛ kpāɩ̰ɩ̰,̰ hɛrɛ dɛ ʊá yàa lɛ �ʊ sī dɛɛkɛ’rɛ lɛ �ʊ bāɩ-ɛ; lɛ �ʊ ɩɩ̄-kɛ muuu.. lɛ 
bāɩ-ɛ lɛ �ʊ dʊ̄ lɛ: “mʊm mɩɩ́ nyɩ˥ ̰-ŋʊ lɛ sī ʊ nag̰bragɔ, lɛ mɩɩ́ nyā-̰ŋʊ zʊŋɔ kʊyʊ”; 
lɛ �ʊ gyere nyɩ˥ ̰, lɛ sī-ge lɛ gyere yáa nyá ̰bɔ dɩzʊ̰ŋɔ↓? Hɔɔ́ nɩɩ̄m mʊ̰nʊ̰bɩɔ mʊm 
lɛ dā mʊm wɛ bɔ gʊ̰ ʊ-rɔ lɛ ʊá: “dɛɛkɔ mʊm mɩɩ́ nyɩ˥ ̰-ŋʊ lɛ siṵ”, lɛ yāa laa hɛ ̄
mɩ ̰zʊ̰ŋɔ… yī-rɩ mʊ̰nʊ̰bɩɔ: “mʊm mɩɩ́ nyɩ˥ ̰-ŋʊ mɩɩ́ yé nyā-̰ŋʊ zʊ̰ŋɔ lɛ kʊ̰˥  nyʊ̰”; 
dɛɛkɛ’rɛ, hɔɔ́ ny�˷ka bɔ gbɛɛ↓?
258 Lett.: “vedi”.
259 Lett.: “dare a essa”.
260 Lett.: “bambino”.
261 Verbo seriale; cfr. Micheli 2007:97.
262 Si legga “bɔɔ”.









la	 tagli	 ed	 hai	 con	 te	 qualcosa,	 allora	 dici:	 “pianta,	 se	 ti	 vedo,	 (tu	 sarai)	 un	
rimedio”	e	vai	a	fare	questa	cosa...	ora,	tu	arrivi	lì:	“se	ti	vedo,	ti	do	qualcosa	e	
tu	ucciderai	un	uomo”,	quella	pianta	si	manifesta	a	te?
Kuman: Oo! Mʊm �ʊ yāa kʊ̰˥ nyʊ̰ lɛ dɛɛkɛ’rɛ a hɔɔ́ nyɩ˥ ̰ka hɔ gbɛɛ-ɩ,́ a mʊm 
mɩɩ́ yāa ḭsḭko-nɩ lɛ mɩɩ́ kpā ̰dɛɛkɛ’rɛ, mʊm Yegolɩmɩa kʊ̰˥-ɛ266 lɛ lá-ɩ ́dɛɛkɛ’rɛ mɩ 
núŋo tāt̰i pɛɛ, ɩn̰yɩ ̰mɩɩ́ dā-kɛ lɛ sā hʊ̰-rɩ, hɔɔ́ dā ̰h�˷ʊ˷ wārɩ.




Il guaritore e la pianta medicinale – parte II
Thomas: Lɛ bɔɔ́ yāa la kpā ̰dɛɛkɛ’rɛ hɔ nag̰bragɔ, wɛ-ti dɛɛkɛ’rɛ wɛ há gàrɩ lɛ 
zʊ̰ wɛ, hɛrɛ ʊá yàa la nyà ̰zʊ̰rʊ̰ wɛ-ti pɛsɛ lɛ zʊmfeyo, dɛɛkɛ’rɛ ʊá plȫn hɔ kpay̰ɔ 
tri dɛ ʊá yáa la nyá-̰ŋa-bɛ laa, laa wɛ-ti hɛrɛ �ʊ dá ʊá yáa lɛ �ʊ lɔɔ́ dɛɛkɛ’rɛ laa, 






Kuman: Hɛrɛ mɩɩ́ dā-kɛ ʊá ny� ̰hɔɔ́ nɩɩ̄ bɔ dugu bá dā-kɛ271-ɩ,́ mɩɩ́ siēpaga 
lɛ lɛ mɩɩ́ dā-kɛ ʊá ny� ̰hɔɔ́ nyā̰, lɛ hɔɔ́ hɛ(̄m) tɔnaaŋmɔ, lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ lɛ siēpaga, 
lɛ dālɩ-gyɛ, lɛ mɩɩ́ gyēre dā-kɛ; ʊá nyɩ ̰hɔɔ́ nyā̰ bɔ tɔnaaŋmɔ-ɩ,́ hɔɔ́ nɩɩ̄ bɔ dugu 
bá dā-ɩ.́ Yoo, mɩá dā-kɛ.
Kuman: Quando	la	taglio	vedi	che	non	è	più	come	prima	che	fosse	tagliata;	
chiedo	perdono	e...	e	la	taglio;	vedi,	soffre,	ed	è	come	la	sua	carne,	ed	io	la	prendo	
266 Egli, il malato.
267 Lett.: “se Yegolimia non ha finito / determinato di ucciderlo”.
268 Lett.. “la pianta le mie mani toccano tutta”.
269 Lett.: “per esempio la pianta tale è forte”.
270 La struttura della frase è piuttosto ingarbugliata; lett.: “la pianta, tu solo, la sua kpay̰ɔ 
ragione fa in modo (che) tu vai e dai ad essa loro”.





Thomas: �̰ háw̰a dɛɛn’nɩ pɛɛ lɛ kpay̰ɔ ʊ̰-rɔ↓?
Thomas: Credi	che	tutte	le	piante	abbiano	kpay̰ɔ?
Kuman: Mɩá kà mʊm mɩɩ́ lá lɛ dɩɔ̄ lɛ dāwa lɛ lá, hɔ lɛ lɛ ʊá272 dà �ʊ zɛɩ̄ yāa 
�ʊ hɔ, mʊm kpay̰ɔ hɔ-rɔ dɛ lɛ �ʊ dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ, lɛ mɩɩ́ yāa la dā-kɛ.
Kuman: So	che	quando	vado	a	letto	e	sogno,	è	come	se..	tu	tagli,	lasci...	vai	lì;	
se	ha	kpay̰ɔ	me	lo	dici,	così	io	vado	a	tagliarla.




Thomas: hɛrɛ bɩ ̀gyí wɩr̰ɩ ̰lɛ la, ɩn̰yɩ ̰�ʊ máa̰ ̰dʊ́ lɛ fáŋ̰a ̰tɩɩ̄-ɛ, kpay̰ɔ há wɩr̰ɩ ̰dɩ.̀
Thomas: Ora	 abbiamo	 capito	 queste	 cose,	 così	 tu	 puoi	 dire	 se	 la	 forza	 la	
possiede,	se	la	kpay̰ɔ	le	possiede273...
Kuman: oo! Kpay̰ɔ-ti - oo ! mɩá lá màa̰ ̰gyì wɩr̰ɩ ̰mɩá māa̰ ̰gyī hɛrɛ gʊ̰-ɩ.́
Kuman: No!	Non	c’entra	con	la	kpa̰yɔ!	Questo	è	il	mio	limite274;	io	non	posso	
sapere	quelle	cose.





Thomas: Ɩn̰yɩ ̰wá lá gyì kpa̰yɔ tɩɩ̀-ɛ. Mʊm �ʊ yʊ̄gʊ sū-kʊ taa mʊ̰rʊ̰, ɩn̰yɩ ̰lɛ 
lɛ mɩ ̰dɛ bɔɔ: “mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ lɛ lɔ ̄nya̰ŋɔ kʊyʊ”, ɩn̰yɩ ̰mʊ̰nʊ̰bɩɔ �ʊ gyī lɛ ha kpa̰yɔ-








Thomas: Lɛ ha ̰nna… ɩn̰yɩ ̰dɛɛn wɩr̰ɩ ̰ʊá yàa ʊ́ʊ kpā ̰ḭsḭko-nɩ mʊ̰rʊ̰, lɛ ʊ́ʊ tɩɩ̄-
ʊ̰, ʊ́ʊ lɔ,̄ wɛ-ti ʊ́ tɩɩ́ dɛɛkɛ’rɛ hɔ hɩɩ̰ŋ̰ɔ lɛ lɔ ̄nyɩa̰ŋɔ wɛ lɛ h�˷ʊ˷ wārɩ, wɛ-ti lɛ ʊ́ʊ tɩɩ́ 
hɔ nag̰bragɔ, lɛ lɔ ̄nyɩa̰ŋɔ wɛ lɛ h�˷ʊ˷ wārɩ, wɛ-ti hɔ gbɛɛ hɔ gʊ̰’nɩ-rɔ lɛ ʊ́ʊ tɩɩ́-gɛ 
272 Il pronome di seconda persona singolare è usato con valore impersonale.
273 Lett.: “mangia”.
274 Lett.: “finisco di poter conoscere queste (cose)”.
275 Struttura impersonale traducibile con una diatesi passiva; cfr. Micheli 2007:87-88.
276 Lett.: “quando ti alzi, prendi esso uno stress”.
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lɛ lɔ ̄nyʊ̰-dɩ lɛ h�˷ʊ˷ wārɩ, wɛ-ti daa hɔ yɔkɔ ʊ́ʊ kpá ̰la, laa dɛɛkɛ’rɛ pɛɛ. Mʊm ʊ́ʊ 








Kuman: Mɩá maā̰ ̰dā mɩɩ̰ ̰mʊ̰-ɩ.́ Mɩɩ̰ ̰daavɛ, nna, lɛ dā hɔɔ́ gū hɔ bḭḭ, mɩá tɩɩ̀, 
mɩɩ́ tɩɩ̄ hɔ hɩɩ̰ŋ̰ɔ taa, mɩá dàavɛ nna, lɛ dà ̰hɔ gbɛɩ ̰mɩá dà, lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ hɛrɛ, lɛ dā ̰
hɔ nag̰bragɔ, mɩá tɩɩ̀ lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ hɛrɛ.
Kuman: Non	 posso	 tagliarla	 senza	 pensarci.	 Vedi	 ora,	 signora,	 succede	 che	
germoglia280,	(la)	prendo,	prima	ne	prendo	la	corteccia,	poi,	signora,	succede	che	ne	
prendo	le	foglie,	le	prendo,	poi	arrivano	le	radici,	(le)	prendo,	questo	(è	quanto)	prendo.
Thomas: ʊá kpá ̰hɔ yɔkɔ↓?
Thomas: Ne	cerchi	la	linfa?
Kuman: ʊá dàavɛ lɔɔ há kpɩ ̀lɛ lɔɔ̀, yɔḱɔ gù lɛ ʊ́ʊ tɩɩ̄-gɛ.
Kuman: Poiché	tu	la	ferisci;	si	rompe	ed	è	ferita,	la	linfa	esce	e	tu	la	prendi.
Tassonomia: sono semplicemente piante?
*È importante notare che, nel corso di tutta la conversazione che segue (e 
che in alcune parti risulta molto confusa), sia Thomas, sia Kuman erano 
decisamente stupiti della mia insistenza; capivano il mio punto di vista, ma 
trovavano ridicole le mie domande.
Thomas: Bɩ nɩaʊ̰ lɛ nna, dɛɛn nɩr̰ɩ2̰81 ʊá yàa ʊ́ʊ kprī ḭsḭko-nɩ mʊ̰ nna, hɛrɛ 






279 Lett.: “tu tagli pianta def. così (focus) + ideofono col significato di un	po’,	insignificante,	
piccolo”. 
280 Lett.: “fa venir fuori il suo bambino”.
281 Variante regionale per nɩnɩ / wɩnɩ.
282 Questa espressione spiega il significato della particella focalizzante mʊ̰ in questo 
contesto specifico.
283 Kuman usa una forma singolare: “questa, essa è potente”.
284 La domanda ha un intento tassonomico.
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Kuman: ɔɔ! Dɛɛkɔ lɛ!
Kuman: Sì!	È	una	pianta!
Thomas: bɔ gʊ̰ �̰ʊ̰ dā̰ Yegolɩmɩa sā-ti kpa̰yɔ, ʊá ká-ʊ̰ dɛɛkɔ↓?
Thomas: Per	 ciò	 che	 le	 riguarda285,	 Yegolimia	 ha	 messo	 in	 esse	 la	 (sua)	
kpa̰yɔ,	e	ciononpertanto	tu	le	chiami	piante?
Kuman: ɔɔ! Mɩá kàa-ʊ̰ dɛɛkɔ pa. A ʊá ny� ̰wɩn̰ɩ wɩn̰ɩ wɩ,̰ ʊá ny� ̰m’bɔ(ɔ) 
dɛɛkɔ, wá nyɩ˥ ̰ nyʊ̰-ɩ,́ nyʊ̰ há̰ tɩɩ̀-ɛ, a bɔ́ɔ lɛ Thomas-ɩ,́ a bɔ́ɔ dʊ̄286 lɛ Saliho, 
a bɔ́ɔ dʊ̄ lɛ Abɛna, lɛ dʊ̄ lɛ Akwa-ɩ,́ a bɩɩ́ kāa-ʊ̰ mʊm nyʊ̰, mʊm ḭgoyo’nɩ 
pɛɛ ʊ̰ taa… mʊm nyá̰ŋɛ’rɛ wɛ yé gū vɛɛ dɛ a mɩɩ́ dā hɛrɛ bá kàa Saliho, 
mʊm hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ lɛ sī lɛ mɩɩ́ lɔ̄ hɔ-rɔ, lɛ mɩɩ́ lɔ̄ hɔ-rɔ, a mʊm 
hɛŕɛ lɛ yī, lɛ dā̰ hɔ-rɔ nya̰ŋɔ wɛ lɛ, lɛ dā̰ hɔ-rɔ hɛrɛ bá kàa Abɛna hɔ, lɛ 
mɩɩ́ dɛ ̄bɔ yāa dā Abɛna bɔ dɛɛkɔ lɛ yī-rɔ, lɛ mɩɩ́ lɔ̄ hɔ-rɔ, nyá̰ŋɛ’rɛ gbē-ge 
vɛ mʊm mɩɩ̰ ̰dā̰ hɛrɛ-rɔ Akwa lɛ mɩɩ́ dɛ ̄bɔ́ɔ yāa dā Akwa bɔ dɛɛkɔ lɛ mɩɩ́ 
nyā̰ lɛ yāa; mʊm ʊ́ʊ yāa lɛ ʊ́ʊ dā Akwa bɔ dɛɛkɔ lɛ yī-rɔ... a ʊá ny� ̰bɔ pɛɛ 
nyʊ̰287 lɛ.
Kuman: Sì!	Le	chiamo	proprio	piante.	E	(anche)	tu	ne	vedi	molte288;	come	
laggiù,	 vedi	 una	pianta,	non	un	uomo,	 l’uomo	 la	usa289	ma	 lì,	 lì	 non	 c’è	un	
Thomas,	non	si	chiama	Saliho,	non	si	chiama	Abena	e	non	si	chiama	Akwa,	
ma	le	chiamiamo	con	il	nome	del	malato290...se	un	giorno	viene	una	malattia	







Thomas: ɔɔ! Nyʊ̰ lɛ!
Thomas: Sì!	È	un	essere	umano!
Thomas: Bɩ nɩaʊ̰ háa̰ ̰nnā… lɛ dɛɛn nɩr̰ɩ ̰wɛ-ti mʊm hɛrɛ ʊá yàa hà-m(ɩ)̰, 
lɔɔ̀ hɔ, yɔkɔ hɔɔ́ gū(m) nna… hɛrɛ ʊá yì lɛ sà-ʊ̰ bɔɔ lɛ mɩr̰ɩ-̰ŋɛ... ʊ́ dá(wa) hɔɔ́ 
kpáɩɩ̰ ̰mʊm nyʊ̰ bɔ tɔɔm↓?
285 Lett.: “I loro affari essi arrivano”.
286 Struttura impersonale traducibile con una diatesi passiva; cfr. Micheli 2007:87-88.
287 Nyʊ ̰ è la forma singolare di essere	umano, ma qui va tradotto con il plurale esseri	
umani, perché è accompagnato dall’indefinito pɛɛ che con un nome numerabile ha 
valore plurale.
288 Lett.: “Vedi questi questi que(sti)”. La ripetizione di una parola ha valore plurale.
289 Lett.: “prende”.
290 Lett.: “noi chiamiamo esse come uomo, come uomini def. tutte esse (INAN.) uno”. 
Valore distributivo del numerale.
291 Lett.: “e va”.
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Come raccogliere piante medicinali
Thomas: Bɩ nɩaʊ̰ háa̰ ̰nnā… hɛrɛ ʊá yàa dɛɛkɛ’rɛ sì-ge, mʊm ʊá dʊ́ nʊʊgbɩʊ̰ 





Thomas: wɛ-ti hɛrɛ ʊá sì dɛɛkɛ’rɛ mʊ̰… lɛ dʊ̀ hɛrɛ nʊʊgbɩʊ̰ wɩr̰ɩ ̰lɛ nyà2̰96 
nyaŋ̰ɛ’rɛ lɛ h�˷ʊ˷ māa̰ ̰wārɩ lɛ lá, ʊá dʊ́ nʊʊgbɩwɩr̰ɩ2̰97 lɛ nyá ̰dɛɛkɛ’rɛ lɛ ʊ́ʊ gyére 




Kuman: mʊm mɩɩ́ yàa lɛ mɩɩ́ dā dɛɛkɛ’rɛ, mɩá kpèle298: “ʊá ny� ̰nyá̰ŋɔ 
kʊyʊ gbè-kʊ, a ʊá ny� ̰ʊá dɛɛkɛ’rɛ, ʊá ma̰à̰ sì.̰ Ʊa299 mɩɩ́ sī lɛ lɔ̄-rɔ lɛ h�˷ʊ˷ 





292 Ha significa lett.: “disboscare” ed implica l’uso di lame molto resistenti; per questo 
motivo qui traduco il passaggio con “tagliarle con il tuo machete”.
293 Lett.: “raccoglierle” con enclitico plurale perché yɔkɔ, acqua, è un nome di massa e 
spesso concorda con forme plurali.
294 Lett.: “osservare / sorvegliare”.
295 Lett.: “e (le) versi pianta det.	-su”.
296 Struttura benefattiva; cfr. Micheli 2007:94.
297 Composti come questo, costituiti da un nome con il suo aggettivo determinativo sono 
molto comuni nel parlato allegro.
298 Kpele è un verbo più specifico di dʊ.
299 Spostamento marcato dell’oggetto in posizione iniziale.
300 Lett.: “vedi”.




L’apprendistato di Kuman e i suoi maestri umani
Thomas: ṵguogɛ’rɛ ʊ̀ tɩɩ́ dugu, lɛ hɛrɛ ʊ̀ nɩɩ́ ʊ bḭḭ, gyiyo-nɩ; mɩɩ́ gyī wá māa̰ ̰
gyī-hɔ prɛʊ̰-ɩ,́ a hɛrɛ lɛ ʊ̀ nɩɩ́ lɛ ʊ sɩra lɛ ʊ nɩaʊ̰, hɛrɛ prɛʊ̰ wá sɩ ́dɛɛnagbraʊ̰ ʊ̀ 






Kuman: hɛrɛ bɔ̀ kṵ́-mɩ306, baba a307 h�˷ tɩɩ́-mɩ lɛ nyá̰ bɩ nɩaʊ̰bɛrɛ. Bɩ ̀hɛ ́
hɛɛmɔ na a bàba tɩɩ́ sa̰a̰bɩ lɛ tɩɩ́ taa-(mʊ̰)308, há̰a̰ tɩɩ̄ mɩa lɛ nyā̰ bɩ nɩaʊ̰bɛrɛ 
lɛ mɩa̰ka hɛ ̄lɛ mɩ ́gbē bɔ daga lɛ bɩɩ́ yāa haɩ-̰dɩ. Mʊm mɩ ̀dá̰ fḭḭ, mʊm bɔ ̀
hɛ ́dɩgɔ, mʊm bɔ w�˷alɛ dɔŋmɔ lɛ bɔ̀ dɛ ́mɩ ̀yáa309 gʊkʊ lɛ tɩɩ́ lɛ káɩ yɔkɔ lɛ 
yí. Mʊm bɔ̀ dɩ ́dɔŋmɛ’rɛ lɛ la310, hɛrɛ bɔ̀ tɩɩ́ lɛ níi, mɩa lɛ mɩ ̀s�̰ daga’rɛ, mɩa 
lɛ mɩ ̀s�̰ daga’rɛ. Hɔ prɛʊ̰ dá̰ hɛrɛ gberekɛ’rɛ hɔ̀ nɩɩ́ faɩ hɔ, mʊm kʊ̀ŋmɔ dá̰ 
mɩa lɛ bɔ̀ dɛ ́mɩ ̀póo wɛ daga lɛ dɩ.́ Hɛrɛ hɔ̀ yí gyinaŋo hɔ, lɛ hɩnɩ bɔ̀ pɛɛ bɔ ̀
sóo dɔŋmɛ’rɛ daga pooko lɛ bɔ̀ dɛ ́mɩ ̀yáa yɔkɔ lɛ yí lɛ bɔ̀ pɛɛ bɔ̀ níi. Hɛrɛ 
bàba’nɩ tɩɩ́-mɩ lɛ nyá̰ bɩ nɩaʊ̰bɛrɛ, ka hɛrɛ mɩá hɛ ̄bɩ nɩaʊ̰bɛrɛ-dɩ.
Kuman: Quando	 nacqui,	 mio	 padre	mi	 prese	 e	mi	 diede	 al	 mio	 lignaggio	
materno311.	Eravamo	quattro	 ragazzi,	 lui	ne	 tenne	 tre	e	ne	prese	 solo	uno,	mi	
prese	e	(mi)	diede	al	 lignaggio	dei	nostri	zii	materni,	e	così	questo	 fece	sì	che	
302 Lett.: “vado”.
303 Il verbo tɩɩ significa letteralmente “prendere”.
304 Lett.: “Tu sedevi, tu bambino”.
305 Lett.: “esso”.
306 Il Kulango non conosce la diatesi passiva, che è sempre resa con forme impersonali; 
il significato letterale di questo sintagma è “quando essi mi generarono”; cfr. Micheli 
2007:87.
307 “A” è una particella coordinativa, la cui posizione corretta sarebbe davanti al soggetto 
della proposizione, che in questo caso è “baba”, “padre”.
308 mʊ̰ è una particella focalizzante; qui è tra parentesi perché Kuman l’aveva pronunciata 
a bassissima voce.
309 Struttura causativa, cfr. Micheli 2007:95-96.
310 Struttura conclusiva; cfr. Micheli 2007:91.
311 L’idea di lignaggio è data dal morfema plurale -bɛrɛ (classe 26; cfr. Micheli 2007:31), 
che è usato solo per esseri umani e solo per indicare gruppi specifici.
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io	accendessi	il	loro312	fuoco	e	andassi	con	loro313	nei	campi.	Quando	arrivavo	





mezzogiorno,	mettevano	 tutti	molto	 igname	 sul	 fuoco	e	mi	 facevano	andare	a	
prender	l’acqua	e	bevevano	tutti.	Quando	papà	mi	prese	e	mi	diede	al	lignaggio	
del	 mio	 zio	materno,	 questo	 è	 ciò	 che	 ero	 solito	 fare	 quando	 stavo	 presso	 il	
lignaggio	del	mio	zio	materno.
Thomas: hɛrɛ ʊ sɩr̀a’nɩ h�˷ nyá-̰ŋʊ ʊ nɩaʊ̰’nɩ, lɛ ʊ́ ny�˷ wʊrʊkɔ zɩ lɛ la↓?
Thomas: Quando tuo padre ti mandò318 dal tuo zio materno, quanti anni 
avevi319?
Kuman: hɛrɛ mɩ ̀dá̰ mʊ̰, lɛ320 mɩ ̀má̰a̰ ɩg̰ya yɔkɔ bɩdɔnɩ321. Hɛrɛ haɩ’̰nɩ mɩ ̀tɩɩ́ 
lɛ nyá̰ nna Tɔgɔma a há̰a̰ hɛ ̄hɛʊ̰ lɛ gbā-nɩ bɔ dam. Hɛrɛ hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰,̰ hɛrɛ mɩ ̀há ̰
mɩ ̀yáa oh! A mɩ ̀lá a bɩ nɩàʊ̰ dʊ́: “kyɛrɛ mʊnʊbɩɔ ʊ̀ há̰, ʊ haɩ ̰baḭ” a mɩ ̀sí mɩ 
haɩ ̰baḭ. Hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰,̰ �̰ póo yɛʊ, hɛrɛ mɩá tɩɩ̄ lɛ mɩ ̀dɩ-́ti, lɛ mɩ ny�n̰a322 wɛ faɩ323 
lɛ hɛ ́ɩg̰bragɔ; hɩǹɩ laa m�n̰ɩ haɩ-̰dɩ la kʊ́ra-kʊ́ra-nɩ dam. Wá ny�,̰ mɩ ̀lá lɛ há̰ lɛ 
lá hɔ, wá ny� ̰bab(a)’nɩ há̰a̰ nyā̰-mɩ yɛrɛ-ɩ,́ bɩ nɩáʊ̰bɛrɛ, wá ny�,̰ mɩa taa mɩá 
kpā̰ mɩ baanɩ, lɛ nyɩ˥ ̰ mɩ yɛrɛ baanɩ, a mɩ ny�n̰a’nɩ la324 gbā dam’nɩ a h�˷ yāa 
dālɩ-ɛ lɛ nyā̰-mɩ. A mɩ ̀hɛ ́hɛʊ̰, hɛrɛ mɩ ̀gbá mɩ taa hɔ, mɩá pēsi baba-ɩ,́ a mɩá 
pēsi mɩ nɩaʊ̰’nɩ-ɩ,́ a mɩá daagɔ mɩá hɛ ̄ɩb̰ʊmɔ lɛ lá-ɩ,́ a mɩá kpā̰ dɩgɔ a bɛŕɛ 
312 Qui il possessivo si riferisce certamente agli zii di Kuman.
313 Lett.: “andassimo”.
314 Lett.: “facevano cibo”.
315 Lett. : “me e io”.
316 Lett.: “quando il sole arrivava lì”. Kuman aveva pronunciato queste parole puntando il 
dito verso il cielo indicando la posizione del sole a mezzogiorno.
317 Lett.: “se arrivava la fame”.
318 Lett.: “ti diede...”
319 Lett.: “Quante stagioni secche avevi già visto?”; tu / avevi visto / harmattan / quanti / e / finito.
320 La particella lɛ qui non ha alcuna traduzione poiché svolge semplicemente una 
funzione grammaticale, indicando la presenza, nel periodo, di due proposizioni differenti. 
La struttura sintattica del periodo è: proposizione subordinata + proposizione principale.
321 Calco dal francese bidon.
322 Nyɩn̰a in Kulango significa lett. madre,	genitrice, ma la parola è usata normalmente per 
riferirsi a tutte le donne del proprio lignaggio o del proprio villaggio.
323 Lett.: “lì”; sugli avverbi di luogo cfr. Micheli 2007:49.
324 In questo caso “la” è una variante di “lɛ”.
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bɛŕɛ325 dɩ,̄ ɔhɔ! Hɛrɛ mɩ ̀gyēre tɩɩ́ mɩ yɛrɛ’nɩ hɔ, hɩnɩ hɛrɛ lɛ, ʊ́ʊ dʊ̀ hɛrɛ lɛ, mɩ ̀
tɩɩ́ yɛrɛ’nɩ dɛ a mɩ ̀kṵ́ hɛɛmɔ nuunu, a taa pɩɩ́ a zɛɩ̀ trɔfrɩna̰, bɔɔ yɛrɛ taa, ʊ́ʊ 
dʊ́ kɛ↓? Hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰,̰ mɩ pɛɛ lɛ mɩ bugo bɛrɛ pɛɛ a bɩ ̀lá sʊ́mɩ mɩ nɩaʊ̰’nɩ(-ɩ)́326 
lɛ bàba hɩǹɩ pɩɩ́ lɛ lá, a bɩ ̀lá lá lá talakɔ, bɩ ̀sʊ́m bɩ nɩaʊ̰’nɩ. Hɛrɛ prɛʊ̰-nɩ hɔ; 
hɛrɛ prɛʊ̰-nɩ hɔ, hɛrɛ prɛʊ̰-nɩ hɔ bɩ nɩaʊ̰’nɩ ù há̰a̰ mā̰a̰ yaa ḭsiko-nɩ daagɔ-ɩ,́ a 
h�˷ brɩ ́lɛ kpá̰ tüi lɛ nyá̰-mɩ a mɩá yāa ḭsiko-nɩ, siṵ’nɩ ʊ́ʊ ny�,̰ mɩ ̀gyí mɩɩ̰ ̰dɛ, 
siṵ́’nɩ gù, �̰ʊ̰ pooko gù ḭsiko.
Kuman:	 Quando	 ero	 alto	 così	 (indica circa 1,30m); potevo	 portare	 una	












Poi	quando	presi	mia	moglie,	quella	(che	vedi)	lì;	dille	(Kuman aveva chiesto 
a Thomas di mostrarmi quale fosse sua moglie),	presi	mia	moglie	e	feci	10	
325 La ripetizione del morfema plurale -bɛrɛ indica un vasto numero di persone dello stesso 
gruppo; in questo caso quello dei parenti di Kuman.
326 Nel parlato spontaneo e voloce è possibile non pronunciare la seconda parte della 
struttura negativa discontinua (sulle strutture negative cfr. Micheli 2007:80 e seguenti).
327 “Quel campo” si riferisce ovviamente alla parte di campo che Kuman ereditò dal 
lignaggio materno e che decise di affidare a questa sua parente (che non di necessità era 
davvero sua madre).
328 La parola dam significa propriamente “salsa”, ma ha anche il significato esteso di 
“legumi per salsa”, come in questo contesto.
329 Lett.: “Questo, esso fece così...”
330 Lett.: “Poi crebbi, andai, oh!”
331 Lett.: “qui tuo campo diverso”.
332 “Essi” si riferisce ovviamente agli altri parenti matrilineari di Kuman. Dicendo che 
“erano molti” egli sottolinea che, nonostante questo, lui e nessun altro fu scelto per avere 
la sua propria parte di campo.
333 Lett.: “esso io presi e magiai esso-su”.
334 Lett.: “io uno, io cercavo (la) mia stessa”.
335 Lett.: “pregare-lui”.
336 Lett.: “Non avevo ancora finito di fare la mia giovinezza”.
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maschi,	ma	uno	morì,	e	ne	rimasero	nove,	e	poi	c’è	una	ragazza...	(Glielo)	dici?	
(Anche qui Kuman aveva chiesto a Thomas di tradurre). Andò	così,	io	ed	i	
miei	figli	 servivamo	 i	 nostri	 zii	materni	 e	 quando	morì	mio	 padre,	 restammo,	
restammo,	 restammo	 insieme	e	 servimmo	 i	nostri	 zii	materni.	A	quei	 tempi,	a	




Thomas: bɔ ̀sú tüi lɛ nya-̰ŋʊ gygalɛɩ wá ny� ̰dɩgɔ kyɛrɛsɛɩ lɛ dɩ ́ʊ nɩaʊ̰ lɛ ʊ 
yɛrɛ lɛ ʊ bugo338↓?
Thomas: Ti	 comprarono	 un	 fucile	 perché	 tu	 (avevi	 dimostrato	 che)	 potevi	
procacciare	molto	cibo339	che	potevano	magiare	i	tuoi	zii	materni,	tua	moglie	e	i	
tuoi	figli?
Kuman: ɔɔ! Mɩɩ̰ ̰lɛ340!
Kuman:	Sì!	È	per	quello!
Thomas: ʊ́ʊ gyɩ ́ʊ siṵ’nɩ, gyɩgalɛɩ ʊ sɩŕa sɩńɩka-ʊ laa hɛrɛ h�˷ lɔ ́ʊ nyɩn̰a a h�˷ 




Kuman: a mɩɩ́ wàtʊ wɛ vɛɩ-ɛ; dɛɛkɛ’rɛ faɩ! Wɛ ti pɔɔgɔ a hɔɔ́ pàta hɔ, hɩnɩ 
mɩɩ́ yàa dà dɛɛkɛ’rɛ wɛ lɛ nyà-̰ŋɛ. Hɛrɛ h�˷ʊ˷ nìi-e lɛ hɔɔ́ gyìna. Hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ faɩ 
mʊ̰; halɩ wɛmɔ a yī-ti kyɔ342, lɛ mɩɩ́ hɛ-̀gɛ, mɩɩ́ nyà-̰ŋa-bɛ, a ʊ kṵ́prɛʊ̰ dà ̰lɛ dà ̰
ʊ fṵŋmo háa̰ ̰nyā-̰ŋʊ baa̰k̰ɔ, a ʊ́ʊ dà ̰háa̰ ̰nyā-̰ŋʊ baa̰k̰ɔ, bɔɔ́ ny�k̰a-mɩ hɔ dɛɛkɔ 
pa343! Mʊm ʊ fṵ́ŋme’rɛ hà ̰lɛ ʊ́ʊ yì lɛ mɩɩ́ nyà-̰ŋʊ dɛɛkɛ’rɛ; mʊm ʊ kṵ́ŋmo háa̰ ̰
dā-̰ɩ,́ mɩɩ́ gyì hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ pa!
Kuman:	Non	lo	spiegherò	più;	le	piante	(rimedi)	sono	qui.	Se	una	gravidanza	
è	in	pericolo344,	vado	a	raccogliere	alcune	piante	e	le	do	(alla	donna).	Quando	la	
337 Questa volta Kuman parla direttamente con me, senza apparentemente coinvolgere 
Thomas nella conversazione.
338 La struttura sintattica della seconda parte di questa proposizione è piuttosto 
insolita, perché in Kulango l’ordine naturale degli elementi è SVO (cfr. Micheli 2007:99 
ss.), e quindi avrebbe dovuto essere: lɛ	ʊ	nɩáʊ̰	 lɛ	ʊ	yɛŕɛ	 lɛ	ʊ	búgo	(soggetto) dɩ ̄ (verbo). 
Probabilmente va intesa come una forma enfatica.
339 Lett.: “Vedevi cibo molto bene”.
340 Lett.: “Sì! così + presentativo” (per questo ruolo di lɛ cfr. Micheli 2007:100).
341 Lett.: “Alla sua schiena”.
342 Ideofono.
343 “Pa” è un marcatore enfatico.
344 Lett.: “è rovinato”.
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beve345,	il	problema	finisce.	Quella	pianta	è	qui,	se	essa346	arriva	a	qualcuno347	
all’improvviso...	 ebbene,	 lo	 faccio,	 gliela	do	e	quando	arriva	 il	momento	del	
parto,	e	capita	che	il	tuo	ventre	ti	fa	troppo	male,	se	trovi	che	ti	faccia	troppo	
male,	essi	mi	 indicarono	proprio	questa	pianta.	Se	 il	 tuo	ventre	si	 ingrossa	e	
vieni	(qui),	ti	do	questa	pianta,	se	non	arriva	il	momento	del	parto,	conosco	il	
rimedio	giusto348.
Thomas: hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ taa’rɛ lɛ kyɔ↓?
Thomas: Si	tratta	sempre	della	stessa	pianta349?
Kuman: oo! Hɔɔ́ bàḭ-bàḭ. Mʊm ʊ fṵ́ŋme’rɛ hɔɔ́ pàta, hɛrɛ baaŋɔ lɛ hɔɔ́ yì a 
mʊ̰ ʊ́ʊ ny�-̰wɛ lɛ dà ̰bɔ kṵ́ŋmo hàa gárɩ lɛ bɔɔ́ “ehee! �˷ yáa hʊ̰ faɩ, �˷ yáa hʊ̰ faɩ” 
hɔ... lɛ hɛrɛ mɩɩ́ ny�k̰a-ɩ ̰mʊ̰, lɛ mɩɩ́ yàa hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ hɛrɛ bɔɔ pa!




Thomas: hɛrɛ prɛʊ̰’nɩ ʊ sɩra’nɩ h�˷ gyí yɛpɔɔsiṵ dḭdḭ↓?









Thomas: lɛ hɔ ́hɛ ́baa̰k̰ɔ lɛ ʊ̀ yáa ḭsiko-nɩ lɛ kpá ̰hɛrɛ dɛɛn’nɩ lɛ hɛ ́hɛʊ̰↓?
Thomas: Ma	fu	per	quel	motivo	che	entrasti	(per	la	prima	volta)	nella	savana,	
per	cercare	quelle	piante	con	cui	lavorare?
345 Il pronome di terza persona singolare si riferisce alla medicina ottenuta con le piante 
di cui Kuman sta parlando.
346 La malattia.
347 Lett.: “viene sopra”.
348 Lett.: “pianta”.
349 Lett.: “Quella pianta uno, ideofono”.
350 Lett.: “Tu vai lui qui!”. Per la struttura imperativale (Pronome + tono alto + verbo + 
tono alto), cfr. Micheli 2007:78-79.
351 Lett.: “e io vado (dal)la pianta lì, essa lì + ideofono”. Per strutture determinative più o 
meno marcate, cfr. Micheli 2007:52-57.
352 Lett.: “Tuo padre, lui conosceva rimedi per donne (parola composta) + ideofono di intensità?”.
353 Ny�k̰a significa letteralmente “mostrare”, ma è usato con il significato esteso di 
“somministrare”.
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Kuman: oo! Kṵlaayo! Kṵlaayo baa̰ŋ̰e’rɛ… mʊm yɛrɛ bɔɔgɔ pa, h� ̰báɩ dagyɛ 
dugu a la lɛ dà ̰�̰ gyína, lɛ dà ̰háa̰ ̰ny�-̰ʊ̰ daagɔ vɛ hɔ-ɩ,́ mʊm pɔɔgɔ lɛ-ɩ,́ hɔ ́wà ̰
lɛ hɛ ̀mʊm nyaŋ̰ɔ, a mɩá ny�k̰a hɛrɛ baaŋɔ pa, mʊm mɩɩ́ sì-gɛ lɛ mɩɩ́ nyà-̰ŋɛ pa 







Kuman e suo padre
Thomas: lɛ ʊ sɩra… H�˷ hɛ ́lɔsɛ mʊm ʊa dugu↓?
Thomas: E	tuo	padre?...	Era	un	guaritore	come	te	a	quei	tempi?
Kuman: oo! Hàa̰ ̰hɛ ̄lɔsɛ mɩ baa̰k̰ɔ-ɩ,́ lɛ h�̰ lɔ ́laa… oo! Mʊm ʊ naa̰ŋ̰u �̰ nyá-̰
ŋʊ, lɛ h�̰ nyá-̰ŋʊ sinyo lɛ ʊ̀ níi a hɛrɛ h�̰ hɛ ́mɩ-rɩ garɩyɛgɔ hɔ; a yáa mɩ nyɩŋ̰mɔ 
dḭdḭ-ŋmɛ, hɔ lɛ hɛrɛ h�̰ ny�k̰a-mɩ zɩɩ̰l̰ɛgɛ a mɩá z�ɩ̰l̰ɛ gyataga. Ʊ́a nyɩ h�̰ nyá ̰mɩ 






Kuman e i suoi zii
Thomas: lɛ ʊ nɩáʊ̰’nɩ hɛ ́lɔsɛ pa↓?
Thomas: E	i	tuoi	zii?	Anche	loro	erano	guaritori?
Kuman: Taa-ka! Taa hɩǹɩ hɛ ́lɔsɛ!
Kuman: Solo	uno!	Uno	di	loro	era	guaritore!
Thomas: lɛ hɛrɛ prɛʊ̰ ʊ́ gyí dɛɛnagbraʊ̰’nɩ a ʊ́ gú ʊ nɩaʊ̰’nɩ-dɩ↓? H�̰ gúroka-ʊ…↓?
354 Lett.: “perdere le proprie mestruazioni”.
355 Lett.: “Lai ha perso le sue mestruazioni tempo fa ed esse hanno smesso di arrivare”.
356 Lett.: “si torce ed fa come se fosse una malattia”.
357 Quest’ultima è una struttura complicata perché sembra non avere un verbo proprio. Ad 
ogni modo nella traduzione si tenta di renderne il significato. Lett.: “Così esso fece me non 
(avere) la sua propria forza con me ancora”.
358 Kuman si riferisce ai rimedi che suo padre dava a sua madre durante la gravidanza.
359 Lett.: “esso andò nella mia faccia molto molto in essa”; espressione metaforica.




Kuman: Mɩ ̰h�̰ ny�k̰a-ʊ̰-mɩ dɛ, h�̰ dʊ́ lɛ “a ʊ́ʊ páamɩ-ɩ361↓?” a mɩ lɛ “a mɩɩ́ pāmɩ-ɩ!́” 
“hɛrɛ ʊ fɛɛ háa hʊ̀ɩ, ʊ naŋa, ʊ gbakyɩlɩŋɔ hɔ, hɔɔ́ nyà-̰ŋʊ lɛ hɔɔ́ gbè362 ʊ fɛɛ… ʊá māa̰ ̰
hɛ ̄mʊ̰rʊ̰-ɩ,́ hɛrɛ bɩá kàa hḭḭ, a gbè-kʊ faɩ, a bɩá kàa hḭḭ, taa-ŋɛ’rɛ lɛ”… a bɩ nɩaʊ̰’nɩ h�̰ 
ny�k̰a-mɩ hɛrɛ pɛɛ. Hɔ ̀nɩɩ́m hɛrɛ siṵ’nɩ mɩ-rɔ bɔɔ, a zɩŋ́ɔ hʊ̀ɩ-ʊ, h�̰ ny�k̰a-mɩ hɔ zɩŋɔ 
lɛ mʊm ʊ́ʊ dà ̰a hɔɔ́ hɛ-̄ɩ,́ lɛ ʊ́ʊ wàrɩ-gyɛ lɛ sà-nɩ sinyo hɔ, a pɔɔ́ŋɔ kyèi gʊ-rɩ lɛ gbɩ ̀
lɛ a hɔɔ́ gbɛ-̄ɩ,́ ʊ́ dà-̰ŋmɛ lɛ fɩlɩʊ̰ fṵṵ-nɩ, hɛrɛ báa kàa kɔrɔtɩ, a h�̰ ny�k̰a-mɩ hɛrɛ pa.
Lɛ mʊm hɔ ́yé hɛ ̄a mɩɩ́ tɩɩ̀-gɛ lɛ sà-ti, mɩɩ́ lɔ ̀hɛrɛ nyaŋ̰ɛ’rɛ hɛrɛ po, a mʊm 
mɩɩ́ nyà-̰ŋa-ŋʊ a ʊ́ʊ dɩ-̀gɛ, a ʊ́ʊ màa̰ ̰sà-ga-ti lɛ la, hɩnɩ hɔɔ́ gbɛ ̀lɛ.
A hɛrɛ h�̰ ny�˷ sinye’rɛ bɔɔ, mɩa hɛ-́m dɛ… bɩ nɩàʊ̰’nɩ ny�k̰a-ga-mɩ pa. H�̰ 
hɛ ́lɛ hɛrɛ hà̰a̰ dɛ ́mɩá kʊ̀ na̰a̰m, mɩ nɩaʊ̰, ha̰a̰: “ʊ́ʊ la lɛ ny� ̰zɩna wɛ ḭsiko-nɩ lɛ 
dà̰ h�̰ʊ̰363 kpʊ˷˥ , lɛ h�̰ʊ̰ hɛ ̀lɛ h�̰ʊ̰ gbè-kʊ…” a h�̰ nyá̰-mɩ sinye’rɛ hɔ a mɩá yāa 
hɔ-rɔ ḭsiko-nɩ, mɩɩ́ kʊ̀ na̰a̰ŋmɛ’rɛ kyɛrɛsɛɩ, mɩá yàa… lɛ mɩ ̀yáa-rɔ nyʊ̰ taa lɛ 
sá mɩ gbɛɛ-rɩ a mɩ ̀yáa lɛ ny�˷ zɩna’nɩ lɛ pá̰-‘rɛ. Gyia yabrɩ lɛ, a h�̰364 kyéi-nɩ 
lɛ h�̰ yé gbē365-mɩ a mɩ ̀‘úra hʊ̰-rɩ a h�̰ kyéi a mɩ ̀hɛ ́mɩ han̰aʊ̰366’nɩ mɩ zɩka hɔ: 
“lɛ dà ̰kràt̰i367-e”… hɛrɛ h�̰ dá ̰bɔɔgɔ lɛ h�̰ krát̰i-e, hɛrɛ h�̰ bíi a h�̰ gɔ ́han̰aʊ̰-
nɩ… a mɩa “eh! Kparɩgya! Yʊ́gʊ́368 hʊ̰-rɩ!” a yʊ́gʊ hʊ̰-rɩ a mɩ ̀gyere sú bɔɔ faɩ, a 
han̰aʊ̰’nɩ gyere krát̰i-e… A tɩɩ-ɛ ka369 h�̰ʊ̰ gbè-ge! Ʊá ̰ny�˷ bɩ nɩaʊ̰ bɔ taa’nɩ hɩǹɩ 
kpá ̰hɛrɛ sinye’rɛ lɛ nyá-̰mɩ!
Kuman: Così	 me	 le370	 mostrò…	 chiese:	 “Non	 dimenticherai?”	 ed	 io:	 “Non	
dimenticherò!”	“quando	 ti	 si	 gonfia	 la	 spalla,	quando	 ti	 fa	male	un	piede,	o	 la	
coscia371,	e	se	il	male	ti	prende	la	spalla	e	non	puoi	fare	così	(Kuman solleva il 
braccio),	ecco	ciò	che	chiamiamo	reumatismi,	e	ti	prende	qui	(Kuman indica le 
361 Il tono A nella seconda parte della negazione, quando in frasi interrogative, scompare 
a causa del downdrift finale. Cfr. Micheli 2007:85.
362 In questi ultimi tre verbi Kuman alterna presente abituale (primo verbo) e puntuale 
(secondo e terzo verbo); si noti che la struttura tonale è sempre quella del presente abituale 
(cfr. Micheli 2007:73 ss.).
363 Riferendosi agli animali selvatici Kuman usa un pronome animato.
364 Kuman continua ad usare un pronome animato per la pantera.
365 Struttura verbale del futuro (cfr. Micheli 2007:75); che è valida anche, come è il caso 
qui, per esprimere il futuro nel passato.
366 Han̰aʊ̰ è lett. il fratello / la sorella maggiore, ma la parola è generalmente usata nelle 
forme di gentilezza per riferirsi a tutti gli abitanti del villaggio del medesimo sesso di EGO 
e più anziani di lui.
367 Struttura ingiuntiva; cfr. Micheli 2007:93.
368 Struttura imperativa; cfr. Micheli 2007:85.
369 Formula narrativa che indica che il narratore sta arrivando alla conclusione del racconto.
370 Kuman usa un pronome inanimato per riferirsi ai rimedi (cfr. Micheli 2007:57).
















e	 a	 sparargli.	Voilà	 una	 pantera,	 e	 cadde	 davanti	 a	 me,	 con	 l’intenzione	 di	






Thomas: Hɛrɛ ʊ nɩa̰ʊ’nɩ h�̰ hɛ ́ɩg̰bragɔ lɛ pɩɩ́, lɛ ʊ́ ny�˷ wʊrʊkɔ zɩ↓?
Thomas: Quanti	anni	avevi	quando	il	tuo	zio	materno	divenne	vecchio	e	morì?
Kuman: eeah! hɩnɩ mɩ ̀kṵ́ lɛ la; hɩnɩ mɩ ̀kṵ́ bɩ ̀lá... Bɩ ̀lá, hɛrɛ zɩka, mɩ ̀kṵ́ 
bɩ ̀lá, hɛrɛ h�̰ pɩɩ́ lɛ la..., hɛrɛ h�̰ pɩɩ́ lɛ la mɩ ̀kṵ́ Kwadyo... mɩ ̀kṵ́ bɛɛ pɛɛ. Mɩà 
kṵ́-wɛ vɛ-ɩ.́ Wá ny �˷  vɛɛlɔ collège bɔɔ ka(ɩ) hɛrɛ zɩ oh↓? Gʊ̰tugo Innocent hɩnɩ 
372 Lett.: “uno-esso questo + presentativo”.
373 Lett.: “e cosa si gonfia -te su”.
374 Lett.: “e una piaga cade te-su, e (essa) dura, e non si asciuga”.
375 Il rimedio.
376 Lett.: “Io curo quella malattia lì che + ideofono	 (velocemente)”. Per le costruzioni 
determinative in kulango, cfr. Micheli 2007:54 ss.
377 Il pronome femminile si riferisce a me.
378 Lett.: “lui causò io uccidessi carne”.
379 Lett.: “carne”.
380 Lett.: “Io urlai essa-su”.
381 In realtà non è detto che si trattasse proprio di suo fratello. Poteva essere un qualunque 
uomo del villaggio poco più anziano di lui.
382 Lett.: “nostro zio materno suo uno”; in questa struttura formulaica che indica 
esclusività, Kuman usa un possessivo plurale al posto del singolare, ma questa è una pratica 
molto comune nei discorsi poco curati; cfr. Micheli 2007:62-63.
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lɛ mɩ laɩtʊ... wá nyɩ˥ ̰ hɔ ̀dá ̰mɩ n�a̰ʊ pɩɩ́ h�̰ gyí-e, a Kwàdyo dá ̰faɩ, hɩnɩ h�̰ dá ̰
bɩ ̀nɩɩ́sɩ bɔɔgɔ mʊ, hɩnɩ lɛ hɩnɩ mɩ ̀kyu lɛ kṵ́, ba383 vɛɛlɔ lɛ.
Kuman:	 Eh!	 Quando	 avevo	 già	 avuto384;	 quando	 avevo	 avuto	 tutti385...	
C’eravamo	 tutti,	 dopo	 quello386	morì	 quando	 avevo	 avuto	 tutti...	 quando	morì	






Thomas: Hɛrɛ prɛʊ̰ ʊ̀ nɩɩ́ ʊ sɩra bɔ kyɩŋ̰ɔ, s�˷sɔgɔ nabɔ bɩĺa-ʊ↓?
Thomas: Quando	stavi	con	tuo	padre,	ci	furono	altri	guaritori	che	t’insegnarono	
qualcosa387?
Kuman: Daavɛ pa, bɛrɛ po! Mɩá lā sawalɛgɛ’rɛ baaŋɛ’rɛ dugu-é388! Hɔ ̀nɩɩ́m 
tɔzʊbɔ bɛrɛ mɩ ̀kʊ́ sɩkɛrɛ389 mʊ̰. Wɩnɩ mɩ ̀ká mʊ̰; hɛrɛ hɔ ̀hɛ ́mɩ.̰ Wɩǹɩ gbɛɛyɔ 
siṵ’nɩ mɩ ̀ká mʊ̰, oh! Hɛrɛ mɩ ̀dʊ́ tɔzɩna’nɩ mɩ ̀kʊ́ hɔ wɛ bɔɔgɔ a bɔ ̀fála-e. Hɛrɛ 
bɔ ̀lúru bɔ minyo a bɔ ̀dá ̰hɔ ̀dá ̰mʊ̰, sinyo hɔ ̀dá ̰mʊ̰. Bɔ ̀tɩɩ́ ṵŋo, vuŋo lɛ tɩɩ́ 
biiko, lɛ tɩɩ́ vay̰ɔ lɛ gyere-ti. A mɩ ̰bɔɔ, a mɩ ̀gbé-kɛ lɛ mɩ ̀pési-gyɛ a mára mɩ 
nṵ... eh! A mɩ ̀hɛ ́mɩ ̀pési-gyɛ a mára mɩ nṵ. A mɩ ̀yáa bí-kpe, “an̰ lɛ↓?”... lɛ 
“sɩkɛrɛ ʊ́ʊ yāa ḭsiko-nɩ pɛ lɛ ʊ́ tɩɩ̀-gɛ naa̰,̰ lɛ sà ʊ saŋa hɔ-nɩ, lɛ sà-ga hɔ-nɩ lɛ 
z�̰-ʊ̰390. Halɩ ny�̰ vʊ̄ga-ʊ̰, bɔɔgɔ tɔzɩna-ti pɛɛ, �̰ʊ̰ yī”. Hɔ dɛ mʊm mɩ ̰hɛrɛ hɔ ̀
nɩɩ́-mɩ hɔ, mʊm mɩ ̀hɛ-́gɛ, mʊm mɩ ̀yáa ḭsiko-nɩ lɛ mɩ ̀essayer-gɛ lɛ m�n̰ɩ, hɛrɛ 
m�n̰ɩ ̰hɛrɛ-m kutubu, ʊ̀391 ká hɩbɩbɩbɩbɩ, deŋemar̰aʊ̰̰, lɛ bɛzʊ̰ pɛɛ �̰ í, a mɩǹyɔ 
kʊ́-mɩ, a mɩ ̀pá ̰saa̰b̰ɩ lɛ kʊ́. A mɩ ̰a mɩ ̀kʊ́-wɛ vɛɛ-ɩ.́ 
383 Questo “ba” non può essere nient’altro che una forma “sporca” del possessivo plurale 
“bɔ”. Anche in questo caso sarebbe stata più corretta una forma singolare hʊ̰.
384 Lett.: “Io avevo generato”; lo stesso verbo è usato da padre e madre e può essere 
tradotto con “generare” e “partorire”.
385 Lett: “Quando avevo avuto; eravamo finiti”.
386 Lett.: “questo schiena / dietro”.
387 Lett.: “guaritori altri allevarono te?”.
388 Lett.: “Non ho finito il cacciare la sua parte prima!”. La forma ɛ ́per � come seconda 
parte della struttura negativa discontinua è molto comune nella lingua parlata (cfr. 
Micheli 2007:80 ss.). In questo caso diventa é (+ATR) per l’attrazione della u +ATR 
della parola precedente (dugu).
389 La parola indica un passato indefinito ed è solitamente usata nei racconti.
390 Tutte le forme verbali del periodo, tranne la prima, presentano una struttura tonale 
ingiuntiva; cfr. Micheli 2007:79.
391 In questo caso il pronome di II persona è da intendersi come segnale di una forma 
impersonale.
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Fɔɔkɛ’rɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ lɛ mɩɩ́ yāa hɔ, a ʊ́ʊ kā lɛ �̰ʊ̰ sīo, �̰ʊ̰ dā-̰mɩ, mɩaka hɛrɛ mɩɩ́ 
kpā ̰zʊ̰ŋɔ lɛ gyere-kɛ, halɩ bugo bɛrɛ mɩɩ́ nyā-̰bɛ ʊ̰ pooko, bɛrɛ bɔɔ́ sawalɛ mʊ̰. 
A wɛ háa̰ ̰hɛ-̄gɛ hɔ nʊʊŋɔ-rɩ-ɩ, hɔ dɛ báa bāɩ hɔ nʊʊŋɔ-rɩ-ɩ. Hɔ dɛ mʊm naa̰ʊ̰̰ 
aŋ̰ɛ’rɛ-nɩ a mɩɩ́ nɩɩ̄sɩ gyaga lɛ hɛ-̄gɛ, ʊ́a dā ̰naa̰ʊ̰̰’nɩ �̰ʊ̰ hɛ ̄kyɩkyɩkyɩ lɛ wɛ kyṵ 
lɛ, lɛ �̰ʊ̰ sīo sīo392 �̰ʊ̰ yī pɛɛ.
Kuman: Per	 aiutar(ci),	 sì!	 Ce	 n’erano	molti393!	Ma	 prima	 non	 ho	 finito	 di	
raccontar(ti)	della	caccia!	Una	volta	accadde	che	uccisi	alcuni	animali.	Conoscevo	
già	quei	rimedi;	andò	così394.	Conoscevo	già	quei	rimedi	fatti	con	le	foglie,	oh395!	



















392 La ripetizione del verbo ha un valore intensificante; cfr. Micheli 2007:97.
393 Lett.: “Aiutare - id.	+	valore positivo -, gente molta”.
394 Lett.: “questo, esso fece così”.
395 La formulazione di questa frase è piuttosto oscura; penso che il sintagma gbɛɛyɔ	siṵ si 
debba leggere come se fosse un composto e per questo si debba interpretare come rimedi	
fatti	di	foglie; cfr. Micheli 2007:38-39 sulle parole composte.
396 Lett.: “essi trovarono là esso dentro”.
397 Lett.: “Essi tolsero una fune, bianco, e tolsero nero, e tolsero rosso, ed è tutto”.
398 Lett.: “Andai a chiedere esso”. Bi è il verbo usato per la consultazione di un indovino.
399 È interessante che qui Kuman si riferisca all’oggetto trovato nel ventre dell’animale con 
un pronome interrogativo personale “chi?” e non con il neutro “che cosa?”.
400 In questa traduzione preferisco bambino e non bambini, anche se Kuman aveva usato 
una forma plurale.
401 Lett.: “se tu non fai esso sua bocca-su”.
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Thomas: s�˷ssɔgɔbɛrɛ ny�k̰a-ʊ, bɛŕɛ vʊ́ga-ʊ laa wá kóri-gye laa nɩɩ́ bɔ kyɩŋ̰ɔ 
a bɔ ̀s�r̰ak̰a402-ʊ↓?
Thomas: (Quindi)	 c’erano	 guaritori	 che	 ti	 insegnavano403,	 erano	 loro	 a	
chiamarti,	o	eri	tu	che	lo	volevi	e	stavi	da	loro	così	che	ti	insegnassero?
Kuman: oo! hɛrɛ mɩ ̀nɩɩ́ faɩ dɛ, mɩà kɔŕɔsʊ ɩg̰brabɔ ha!̰ ɩ ̀ ̰gbragɔ’nɩ bɩĺa-mɩ 
hɔ, “háa̰ ̰hā,̰ mɩɩ́ dʊ̄ hɔ: wá ny�4̰04!”, mɩ ̀yʊ́gʊ, h�̰ hɛ ́ɩg̰bragɔ, lɛ mɩ ̀yáa ḭsiko-nɩ 
la kprí daga lɛ nyá-̰a, lɛ h�̰ s�̰ yɔgɔ-nɩ lɛ dɩɔ́. Mʊm taŋa wɛ mɩ ̀ny� ̰yɛʊ, mʊm 
h�̰ máa̰ ̰níi taŋa lɛ mɩɩ́ yé nyā-̰wɛ405 lɛ h�̰ níi. Mʊm hɛrɛ prɛʊ̰ mɩ ̀kʊ́ naa̰ŋ̰mɛ’rɛ, 
mʊm mɩ ̀ny� ̰naa̰ŋ̰mɔ lɛ mɩ ̀yáa nyá-̰ŋɛ pa lɛ h�̰ hóo, a h�̰ lá lɛ vʊ́ga-mɩ, a mɩ ̀
yáa, a h�̰ hɛ ́“eh! Mɩ ̰wá hɛ-̄m mʊ̰rʊ̰, hɔɔ́ dɔʊ̰̄ mɩ-rɔ kyɛrɛsɛɩ, kyɛrɛ mɩ ́yé hɛ-̄
ʊ406, kyɛrɛ!”. Hàa̰ ̰ká ̰bɔɔ mɩà méli daga mʊ̰. Hàa̰ ̰yɩ-́rɔ: “ʊ deleŋmo!”, a mɩǹyɔ 
kʊ́-mɩ... Hàa̰ ̰sá daɩ̰, hàa̰ ̰sá daɩ̰, hàa̰ ̰sá daɩ̰, daga daɩ̰yɛ’rɛ bɔ dafun-nɩ a kprɩ,́ 
hàa̰ ̰sóo zʊŋɔ mɩ nʊʊ(ŋɔ) lɛ láɩ mɩ deleŋmo, a mɩ ̀láɩ407. Hɛrɛ h�̰ táa-kɛ mɩ ̀sío, 
a hàa̰ ̰“wá sío-ɩ,́ a láɩ-ɛ!408”, a mɩ ̀láɩ-ɛ. Hàa̰ ̰m�̰ʊ̰-kɛ-ti, lɛ m�̰ʊ̰-kɛ-ti, lɛ dá ̰mɩ 
kyɩŋ̰ɔ, lɛ m�̰ʊ̰-kɛ-ti mɩ baa̰ŋ̰ɔ lɛ, taa lɛ hɛrɛ409.
“Wá nyɩ˥ ̰ sḭdaminye’rɛ mɩà hɛ-́gɛ bɔɔgɔ mʊ̰nʊ̰, an̰ lɛ↓? Sḭdaminyo lɛ mɩɩ́ 
nyā-̰ŋʊ taa; hɔɔ́ hɛ ̄mɩ ɩ ̀ ̰gbrabɔ bɛrɛ zɩŋɛ’rɛ-nɩ”410. Yʊgʊbɛrɛ aŋ̰ɛ’rɛ-nɩ pɛɛ dɛ411 
a “bɔɔ hɛɛn’nɩ dɛ, drɛsɛgɛ hʊ̰-rɔ, háa̰ ̰kʊ̄” a mɩ ̰hɛ.́.. “mʊm drɛsɛgɛ hʊ̰-rɔ, ha̰ ̀a ̰kʊ́ 
mɩa- ɩ”́, yooh! Hɛɛn’nɩ, hɛrɛ h�̰ hɛ ́mɩa-rɩ, mɩɩ́ gyī! Mʊm mɩ bìḭ̰’nɩ wɛ nyá ̰hɔ, 
h�̰ yí lɛ lɔ-́gɛ412, a mɩa s�̰... h�̰ ny�k̰a dɛɛkɛ’rɛ lɛ mɩà sí-gɛ lɛ h�̰ yí, lɛ h�̰ hɛ ́lɛ 
“wá nyɩ˥ ̰ hɔɔ lɛ hɔɔ lɛ hɔɔ”. A hɔ ̀hɛ ́“mʊm bɔ kpataʊ̰ �̰ʊ̰ yā-̰nɩ, mʊm bɔɔ́ hā-̰rɩ, 
402 I due verbi nyɩk̰a e sɩr̰a̰ka indicano due modi diversi di insegnare: il primo 
potrebbe essere meglio tradotto con “mostrare”, poiché implica che l’allievo impari 
solamente guardando il maestro mentre lavora praticamente, mentre il secondo è usato 
principalmente per indicare l’azione professionale dell’insegnante nelle locali scuole 
pubbliche o coraniche.
403 Lett.: “mostravano a te”.
404 La struttura tonale dell’ultima coppia pronome-verbo è imperativa; cfr. Micheli 2007:85.
405 Per indicare un’azione conseguente nel passato, Kuman usa una forma futura, con 
l’inserzione della particella yé con il tono appropriato.
406 Struttura del futuro; cfr. Micheli 2007:75.
407 Il verbo laɩ ha diversi significati; in questo periodo, nel primo caso significa “indicare 
con il dito”, mentre nel secondo “allungare / estendere”.
408 Struttura imperativo-negativa ed imperativa semplice.
409 Formula conclusiva nei racconti.
410 La frase sembra grammaticalmente scorretta: la forma verbale hɔɔ́	hɛ ̄è infatti attiva e 
dovrebbe essere tradotta con “è / fa”, ma la particella locativa -nɩ che segue “le cose dei 
vecchi” ci obbliga a leggere il sintagma mɩ	ɩ ̀ ̰gbrabɔ	bɛrɛ	zɩŋɛ’rɛ-nɩ “con dentro le cose dei miei 
vecchi” e per questo, credo che la forma verbale non possa che essere intesa come passiva.
411 Marcatore enfatico.
412 Kuman usa un pronome inanimato di III persona riferendosi al suo bambino. La forma 
animata sarebbe ɛ; cfr. Micheli 2007:60.
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lɛ ʊ́ʊ dɛ ̄hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ, lɛ mɩá sī-ge lɛ nyā ̰lɛ ʊ́ʊ fɛ ̄lɛ nīi”, hɩnɩ hɛrɛ la. A̰n’nɩ lɛ 
hɛ ́pa↓? “kyɛrɛ wá ny� ̰sidaminye’rɛ mɩ ̀nyá-̰ŋʊ mʊ̰ɩ↓? Mʊm ny�̰ wɛ kā nyā ̰a ʊ́ʊ 
gyī, ʊ gyisɛ lɛ, mʊm hɛrɛ mɩɩ́ nyā-̰ŋa-ŋʊ mʊ̰, lɛ ʊ́ʊ nyā-̰ŋɛ lɛ ʊ minyo-nɩ hɛ ̄mɩ 
yaasɛ. Lɛ ʊ́ʊ yāa dɩ ̄tege, a mɩɩ́ sū gʊ-rɔ tege, mʊm ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰ zimyo lɛ ʊ́ʊ nyā-̰mɩ 
a mɩɩ́ tɩɩ̄ hɛrɛ zɩŋɛ’rɛ. A mʊm ʊ́ʊ ku˥̰  bḭḭ, mʊm ʊ famille yé kṵ˥ bḭḭ, a h�̰ʊ̰413 hɛ ̄
fɩfɩɩ hɔ, lɛ ʊ́ʊ kāɩ wɛ lɛ fɛ,̄ mʊm mɩ ̰ʊ́ʊ gbī mʊ̰, h�̰ʊ̰ nyɩ˥ ̰-ɩn̰yɛ” a mɩ ̀hɛ ́lɛ “háa̰ ̰
kpʊ˷˥ -ɩ,́ ʊ gyasole”. Hàa̰:̰ “mɩá lā gʊ-rɔ pa-ɩ”́ “ɔɔ!” “Zɩŋɔ koyo háa̰ ̰lɛ wɛ lɔ.̄ Mʊm 
ʊ́ʊ yāa bɔɔgɔ ʊ pégyo bāa̰ ̰pɛɛ, lɛ ʊ́ʊ sā-ga ʊ nuŋo-rɩ, eh, mɩɩ́ gyī Yegomilia414 lɛ 
kparɩgya, ʊ́ʊ māa̰ ̰tɩɩ̄-gɛ lɛ gū; mʊm ʊ́ʊ kwɔɩ̄ bɔ gbɛlɛgɔ hɔ hɛ wɛ-bɔɔ lɛ ʊ́ʊ sā-
ga ʊ nuŋo-rɩ. Mʊm ʊ́ʊ sā motoka-̰nɩ a hɔɔ́ hɛ ̄accident wá ‘ūra mʊm ʊ́ʊ ‘ūra háa 
kyēi, hɔɔ́ lɔɔ̄-ʊ-ɩ,́ halɩ bɔɔ hɔɔ́ kyēi - oh - hɔɔ́ kyēi a hɔɔ́ lɔɔ̄-wa-ɩ”́. H�̰ ny�k̰a-mɩ 
gʊ̰ pooko. Hɔ ̀hɛ ́mɩ,̰ mɩɩ́ nyā ̰bɔ gyasole. Wɩnɩ mɩ ̰ka mʊ̰, ʊ́ʊ máa̰ ̰dʊ-ŋɛ pɛɛ↓? 
Hɔɔ́ dɛ ̄mʊm wɛ ́yī lɛ nyā ̰sinyo hɔ. A mɩɩ́ mēli daga’rɛ bɔɔgɔ mʊ̰ lɛ fʊ̄a-gɛ, lɛ 
h�̰ʊ̰ hā ̰h�̰ʊ̰ kyɛr̄ɛ krʊ̄a lɛ h�̰ʊ̰ nyɩ˥ ̰ daagɔ vɛ. Mʊm ny�̰ nyā ̰bɩbɩ, lɛ bɔ “�˷� yāa 
hʊ̰-mʊ̰”. A hɛrɛ � ̰káɩ dugu: “nyá4̰15 hɛ ́dugu↓?” lɛ mɩà dá-̰nɩ-ɩ.́
Kuman: No!	Quando	ero	un	apprendista416	ero	solito	osservare	i	grandi	vecchi!	
L’anziano	che	mi	allevò	era	solito	dire:	“Ti	dico	questo:	osserva!”.	quando	crebbi,	
lui	 era	 (già)	molto	 vecchio;	 così	 (ogni	 volta)	 quando	 andavo	 nella	 savana	 per	








413 In questo caso, il pronome soggetto che si riferisce ad un neonato ha invece una forma 
animata; cfr. Micheli 2007:57.
414 Variante di Yegolimia.
415 Forma di cortesia per il pronome soggetto II pers. plurale; cfr. Micheli 2007:57.
416 Lett.: “Quando sedevo là”.
417 Lett.: “tagliare”.
418 Il Kulango non ha bisogno di esprimere la proprietà della capanna usando un aggettivo 
possessivo; la frase dice letteralmente: “lui accendeva capanna-dentro”.
419 Lett.: “Focus, tu fai (struttura abituale) a me, focus”.
420 Lett.: “esso è dolce me-con davvero”.
421 Lett.: “io ti farò, veramente”.
422 Lett.: “Lui fece qui, (che) io leccassi fuoco focus”.
423 Il verbo yi-rɔ significa letteralmente portare	qualcosa	a	qualcuno.
424 Lett.: “Paura prese me”.
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p...,	una	p...,	un	 tizzone	da	sotto	 la	pentola425...	ed	era	ardente!	Mise	qualcosa	
nella	mia	 bocca426	 ed	 indicò	 la	mia	 lingua...	 ed	 io	 la	 cacciai	 fuori.	Quando	 la	
afferrò,	scappai.	“Non	scappare!	Cacciala	fuori!”,	così	 la	cacciai	fuori.	Strofinò	




le	 cose	 dei	 miei	 vecchi”.	 Ebbene,	 tutti428	 al	 villaggio	 (dicevano):	 “C’è	 un	 tipo	
laggiù,	ha	la	stregoneria,	uccide”,	ed	io	mi	dicevo:	“(Anche)	se	ha	la	stregoneria,	
non	mi	ha	ucciso...”	Yooo!	Quel	tipo,	ciò	che	ha	fatto	per	me429,	solo	io	lo	so430!	
Quando	 uno	 (dei	miei)	 figli	 si	 ammalò,	 venne	 a	 curarlo;	mandai	 (qualcuno	 a	
chiamarlo)...	indicò	una	pianta	ed	io	andai	a	cercarla,	poi	venne	e	disse:	“Fai431	
questo,	questo	e	questo”	e	disse:	“Quando	hai	male	al	petto,	 inspirando432,	devi	






un	figlio,	 che	nascerà	 troppo	piccolo,	prenderai	un	po’	 (di	questo	 rimedio)	e	 ci	
laverai	il	bambino...	se	così	sopravviverà,	diventerà	vecchio439”,	così	io	dissi:	“Non	
è	male!	Grazie!”	E	lui:	“Non	ho	finito	con	te!”,	“Sì?”	,	“Quel	tipo	di	cosa;	è	quello	
425 La parola daɩ̰yɔ significa letteralmente ferro, ma a volte è usata come sinonimo di daɩ̰sɛ 
pentola (fatta di ferro).
426 Lett.: “Lui versò una cosa nella mia bocca”.
427 Lett.: “Lui in questo modo / qui focus - sfregò - sopra”.
428 Lett.: “Uomini (plurale + classe 26 per i gruppi di persone – cfr. Micheli 2007:33-34) 
al villaggio tutti”.
429 Lett.: “me -su”.
430 Lett.: “Io so”.
431 Lett.: “Vedi”.
432 Lett.: “Quando hai male nelle tue costole, quando le sollevi (esse crescono)”.
433 Lett.: “rispondere”.
434 In Kulango non ci sono parole differenti per albero,	pianta o erba, di conseguenza tutte 
le alternanze sono da rimandare alla scelta libera del traduttore.
435 Lett.: “vedi”.
436 Lett.: “Tu sai”.
437 Lett.: “Il tuo cuore / interno è mio amico”.
438 Lett.: “Vai ad ottenere”.
439 Lett.: “Vedrà avanti”.
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che	cura...	se	vai	lì	(dicendo questo, Kuman indica col dito verso la savana)	





ringrazio442.	(Ora Kuman parla direttamente con il mio portavoce)	se	continuo	





Thomas: Lɛ wa kakaɩ sḭsɔgɔbɛrɛ wɛmɔ-rɔ dugu, laa wɛmɔ báa yí ʊ kyɩŋ̰ɔ445↓?
Times: Quindi	eri	tu	che	a	quei	tempi	stavi	presso	altri	guaritori	o	erano	loro	
a	venire	da	te?
Kuman: oo! lɛ mɩ kyɛrɛ bɔ baaŋɔ kyɔ lɛ nyá-̰bɛ.
Kuman: No!	Ero	io	ad	avere	il	piacere	di	andare	per	primo	da	loro	portando	
qualcosa!446
Thomas: Wɛmɔ bɔɔ ʊ́ʊ máa̰ ̰yʊ́gʊmɩ-rɔ vɛ↓?
Thomas: C’è	ancora	qualcuno	di	loro	che	puoi	incontrare?
Kuman: Bɛr̀ɛ nyá̰-mɩ siṵ’nɩ, bɛrɛ bɔ ̀pɩɩ́ pɛɛ, a bɛrɛ mʊ, mʊm mɩɩ́ gōi lɛ 
hɛ-̄gɛ dɛ! Mʊm mɩ ̀nyá̰-wɛ bɔ sinyo baaŋo lɛ h�̰ yáa lɛ hà̰a̰ “hɔɔ́ zɩ↓?” lɛ mɩ ̀
hɛ ́“oo! Mʊm ʊ́ʊ yāa a hɔɔ́ kyɛr̄ɛ lɛ ʊ́ʊ... lɛ ʊ́ʊ yī, mʊm hɛrɛ ʊ́ʊ mā̰a̰ pɛɛ lɛ ʊ́ʊ 
nyā̰-mɩ.” A dugu dɛ447, wáa nyɩ˥ ̰, mɩ dugusɔgɔbɛr̀ɛ hɛ ́mɩ,̰ wáa nyɩ˥ ̰, mɩ ̀sʊ́m-bɛ 
mṵṵ, a bɔ ̀nyá̰-mɩ, hɩnɩ lɛ448 mɩ:̰ “ʊ́ʊ mā̰a̰ pɛɛ, lɛ ʊ́ʊ nyā̰-mɩ; hɛrɛ hɔɔ́ yāa bɩbɩ 
a ʊ́ʊ yī bɔɔgɔ vɛ!” Mɩa̰ka mʊm mɩ ̀ny� ̰lɛ bí-be bɩbɩ, lɛ h�̰ lɛ: “zɛɩ́!”. Hɛrɛ báa 
hɛ4̄49 mɩ-rɩ. Hɛrɛ hɛɛn’nɩ dɛ, hɩǹɩ mɩ ̰hɛ ́lɛ h�̰ bɩŕa450-mɩ ka... mɩ ̀yáa lɛ kprí 
440 Lett.: “I tuoi occhi sono rossi”.
441 Lett.: “va via”.
442 Lett.: “Io gli rendo grazie”.
443 Lett.: “Quelle (cose) intendo ora”.
444 Lett.: “e lui diventa grande, spera bene, vede / trova aiuto”.
445 Lett.: “Così tu vicino al gruppo di guaritori con alcuni di essi nei tempi andati, o alcuni 
di loro, essi venivano te vicino?”
446 Lett.: “Io essere bene / meglio (da) loro (marcato, loro stessi) prima e dare loro.
447 Dɛ è un focalizzatore che in questo contesto non ha traduzione.
448 In questo contesto lɛ è una variante di hɛ e significa “dire”.
449 Struttura dell’azione abituale nel passato; cfr. Micheli 2007:80.
450 Bɩra in Kulango significa “mentire”, ma si usa solo parlando di bugie innocenti come quelle 
dette per scherzare, come in questo caso. Nella lingua esiste un altro verbo, lepa, che invece indica 
menzogne reali, cattive. Una tale distinzione lessicale è dovuta al fatto che la menzogna, lepaga, 
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mɩ taŋa lɛ yí lɛ sá-ga bɔɔŋɔ lɛ dɛ ́bɩ ̀yáa níi-e. Hɛrɛ bɩ ̀dá̰ bɔɔgɔ a mɩ ̀hɛ ́lɛ “faɩ 
lɛ! hɛrɛ mɩ ̀tɩɩ́ taŋa’rɛ lɛ yí-rɔ...” Hɛrɛ vieux’nɩ yí a bɩ ̀ny� ̰yʊgɔ gú bɔɔŋɔ’nɩ fɩɩ̰ ̰
lɛ bɔ ̀yí a w�m̰ɔ gú faɩ lɛ bɔ ̀yáa, hɛrɛ bɩ ̀níi-e a mɩ ̀hɛ ́“eh! Kyɛrɛ yʊgɔ lɔɔ bɔɔ́ 
yī” a h�̰ hɛ ́lɛ “eh! ʊ́a kárɩ!” a h�̰ tɩɩ́ bɔ naŋa hɔ naŋadɩgɔ lɛ sú mɩ naŋadɩgɔ 
baaŋo a “bɔɔ́ dā̰, báa nyɩ˥ ̰-bɩ-ɛ(́ɩ)́451”, bɩ bɔɔŋɔminyo ka̰kɔ-rɩ bɩbɩ, halɩ nyʊ̰’nɩ 
Tatamtua h�̰ súu mɩ naŋa, a mɩ ̀táa-kɛ, a ka(kaɩ) mɩ ̀mmá̰, a mɩ ̀ táa-kɛ, a 
Gyìne dá̰ lɛ “mh! Faɩ wʊ̄ɩ ̰taŋa taŋa” a hɩǹɩ bɔɔgɔ-m lɛ mára kàramʊgʊsɛ’nɩ 
bɔ ben bɔɔgɔ lɛ, a mɩ ̀káarɩ koṵn...
Ah! Sinye’rɛ bɔɔgɔ gʊ̰ nyā-̰mɩ! hàa̰ ̰ ɩn̰yɩ ̰ lɛ nyá-̰ŋa-mɩ, lɛ gyere pɩɩ́!. Mɩ 
maa̰y̰aagɛ’rɛ, hɛrɛ h�̰ nyá-̰mɩ hɛrɛ, hɔɔ́ gʊ̰ nyā-̰mɩ dɛ! Hɔ ̀ hɛ ́ mɩ.̰.. a bɩ ̀ níi 
taŋa’rɛ a bɛr̀ɛ dá,̰ a bɩ ̀ny� ̰yɛbɔ wɩm̰ɔ lɔɔ bɔ ̀yí pa a mɩ ̀dʊ́ lɛ: “w�m̰ɔ lɔɔ bɔɔ́ yī!” 
a h�̰ dʊ́ lɛ “mɩaka bɩá lā-ɩ,́ wɛ á h�̰ʊ̰ nyɩ ̰˥ -bɩ-ɩ”́. Hɛrɛ bɔ naŋadɩgɔ háa̰ ̰a h�̰ tɩɩ́ 
bɔ nuŋo lɛ há-ga mɩ-rɩ mʊ̰ a bɩ ̀lá taŋa’rɛ niiyo. A bɩ ̀kyéi-nɩ lɛ bɩ ̀yí lɛ nɩɩ́ wɩm̰ɔ 
kasayɔ-nɩ a bɩ ̀yí lɛ sá ̰aŋ̰ɔminyo-nɩ lɛ bàa ny�-̰bɩ-ɩ,́ krwaa-ɩ!́ Hɛrɛ mɩ ̀dʊ́ kɛɛ452, 
lɛ, lɛ “wɩm̰ɔ bɔɔ́ dɩ”̄ a h�̰ dʊ́ “dɛ hɔɔ́ hɛ ̄sūko bɩlaa, mʊm hɔɔ́ hɛ ̄sūko bɩlaa hɔ, 
mɩɩ́ nyā-̰ŋa-ŋʊ”... hàa̰ ̰gbɩ.́.. hà ̰pɩɩ́ (lɛ) hɔ (hʊ̰) nyā-̰mɩ dɛ-ɩ.́
Hɛrɛ prɛʊ̰ bɩ ̀kyú lɛ commencer bɔɔgɔ dɛ, a háa̰ ̰hʊ̰ essyer-mɩ lɛ m�n̰ɩ,̰ mʊm 
mɩɩ́ mīi(ni) a hʊ̰ dʊ́ lɛ “nɩɩ́ faɩ!” a mɩ ̀nɩɩ́ faɩ453, a hʊ̰ yáa mʊm nyʊ̰’nɩ bɔ yɔgɔ’rɛ-
dɩ fɩɩ̰.̰ Hɛrɛ h�̰ yí h�̰ yéleka tʊlɔ, lɛ h�̰ hɛ ́bɔ gbɛɛm �̰ yí, a mɩ ̀káarɩ a h�̰ hɛ ́bɔ 
gbɛɛm �̰ yí, lɛ h�̰ hɛ ́bɔ gbɛɛm �̰ yí; hɛrɛ hɔ ̀lá a h�̰ gyína koṵn, lɛ hɛ ́bɔ ten 
papapapapa, a ha̰ ̀a ̰ny� ̰mɩ ̀sío-ɩ,́ hàa̰ ̰hɛ-́gɛ papapapapa a hàa̰ ̰ny� ̰mɩ ̀sío-ɩ.́ A 
hàa̰ ̰nɩɩ́ lɛ yéleka lɛ Yao. A mɩ ̀hɛ ́“ah̰a!̰ a ʊ́ʊ kpāɩ̰!̰ ʊ́ʊ māa̰ ̰dɩ ̄sinyo kparɩgya!”. 
H�̰ nɩɩ́ mʊ̰ hɔ hɛrɛ, h�̰ ká nyá-̰ŋa-mɩ lɛ gyere yáa, hɔ (h�̰) nyá-̰mɩ dɛ!
Hɛrɛ h�̰ págasʊ-gɛ h�̰ gyába mɩ ̀sío!
Hɩǹɩ-ŋmɛ bɩĺa-mɩ pooko, lɛ z�̰ bɩ nɩaʊ̰ lɛ mɩ sɩrabɛrɛ-ŋmɛ! ʊ̰ pɛɛ lɛ gbreŋusiṵ 
pɛɛ, hɩǹɩ nyá-̰ʊ̰-mɩ pɛɛ.




di	darmi454”.	E	nei	 tempi	antichi,	vedi,	 i	miei	antenati	 facevano	così;	vedi,	 io	 li	
è il crimine peggiore che una persona possa commettere per i Kulango e per questo motivo essa 
dev’essere inequivocabilmente distinta dal semplice scherzo, o dalla semplice battuta, bɩragɔ.
451 Per evitare la ripetizione dello stesso suono, Kuman usa la forma -ɛ́ come seconda parte 
della negazione invece della più comune -�, cosa comune nella lingua; cfr. Micheli 2007:80.
452 Kɛɛ in questo contesto è una variante di lɛ, derivata probabilmente dal modello francese 
que; cfr. Micheli 2007:124.
453 Faɩ è un avverbio che indica un luogo lontano tanto dal parlante, quanto dal suo 
interlocutore; per gli avverbi di luogo cfr. Micheli 2007:49.






Quel	 tipo459	poi,	uno	di	 loro	 fece	così:	mi	 fece	un	bello	scherzo460...	ero	andato	
a	prendere	 il	mio	vino	e	stavo	tornando	indietro	per	nasconderlo	da	qualche	parte	
lungo	il	sentiero,	di	modo	che	potessimo	andare	a	berlo	insieme.	Quando	arrivammo	














Quando	gli	 si	 stancava	 il	dito,	metteva	una	mano	su	di	me468	e	finimmo	di	bere	 il	
nostro	vino469.	Tornando	indietro	cadevamo	per	terra,	e	ci	sedemmo	lungo	la	via470,	
455 Lett.: “Sono ubbidiente”.
456 Lett.: “Quello fece così”.
457 Lett.: “vedevo”.
458 Lett.: “un po’”.
459 Lett.: “ragazzo”, ma certamente qui vale nell’uso estensivo tipo.
460 Lett.: “è stato disonesto con me”.
461 Lett.: “venire-con”; per i verbi frasali in kulango cfr. Micheli 2007:96-97.
462 Lett.: “Prese il suo piede il suo dito piccolo e schiacciò il mio dito piccolo stesso”.
463 Lett.: “proprio accanto al centro del sentiero”.
464 Lett.: “e poi io ridevo”.
465 Lett.: “quello là-focus, e vicino ciarlatano sua casa là”.
466 Lett.: “Il mio potere nella marcia, quello mi diede, quello”.
467 Lett.: “disse”.
468 Lett.: “prese la sua mano e fece così me-su”.
469 Lett.: “finimmo il vino bevuta”.











era	 in	 grado	di	 fare	 venendo;	 quando	finì,	 si	 fermò	 e	 rimase	 tranquillo,	 poi	
iniziò	 a	 fare	 papapapapa,	 con	 le	 orecchie	 (Kuman imita un elefante che 
sbatte le orecchie),	ma	vide	che	non	scappavo;	e	fece	papapapapa,	ma	vide	
che	 non	 scappavo.	 Così	 si	 sedette	 e	 si	 trasformò	 in	 Yao476.	 E	 io	 dissi:	 “Sei	





Thomas: H�̰ʊ̰ dālɩ-ʊ lɛ ʊ́ʊ nyā-̰bɛ bɔ yʊʊn...
Thomas: Lei	chiede	di	darci482 i	loro	nomi.





Thomas: Mʊm wɛ bɔɔgɔ pa, lɛ ʊ̀ yí-rɔ, bɔ yʊʊn↓?
471 Lett.: “completamente”.
472 Lett.: “quelli (la) mangiano”.
473 Il rimedio.
474 Lett.: “quel tempo, noi (eravamo) primi”.
475 Lett.: “ha fatto il suo se stesso”
476 Lapsus di Kuman che dice Yao al posto di Kwaku, entrambi nomi comunissimi perché 
legati al calendario tradizionale.
477 Lett.: “potente”.
478 Lett.: “mangiare”.
479 Lett.: “tremava”; la parola pagasʊ è usata solo in riferimento ad animali.
480 Lett.: “lui stesso mi allevò molto”.
481 Lett.: “quello diede essi a me tutti”.
482 Lett.: “loro”.
483 Lett.: “essi chiamavano”.
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Thomas: Se	poi	ce	ne	sono	altri,	con	i	quali	sei	stato,	i	loro	nomi?
Kuman: A bɩ nɩaʊ̰bɛrɛ dugu lɛ bɛrɛ. Bɩ nɩaʊ̰’nɩ lɛ Yao Kra, bɩ nɩaʊ̰’nɩ ka. 
Baba’nɩ daagɔ lɛ Kofi. Kofi Dyedwa. Hɩnɩ mʊ̰, hɛrɛ bɔ ̀kṵ́ hɔ, bɔ nyɩn̰a h�̰ pɩɩ́ 
lɛ kprɛ,́ mɩ pègyo báa̰.̰.. mʊm hɛɛn’nɩ, hɛrɛ tɛsɛ’nɩ hàa̰ ̰nɩɩ́-ɩ,́ Kwaku Wara’nɩ484, 
mʊm hàa̰ ̰tɩɩ́-ɩ,́ ka bɔ ṵ́ŋo tū.
Kuman: A	 quei	 tempi	 erano	 i	 miei	 zii	 materni485.	 Il	 mio	 zio	 materno	 si	
chiamava	Yao	Kra,	questo	era	 il	nostro	zio	materno.	Poi,	ancora,	papà,	Kofi.	
Kofi	Dyedwa.	Questo	(Kuman pronuncia queste parole indicando se stesso, 
quindi	questo	è	 lui stesso),	quando	ebbero	un	figlio486,	 la	 loro487	madre	morì	
e	risuscitò...	ho	sofferto	così	tanto488...	se	quell’uomo,	quel	signore,	non	ci	fosse	
stato,	Kwaku	Wara,	se	non	l’avesse	presa,	sarebbe	morta489.
Thomas: Lɛ ʊ́ʊ máa̰ ̰wátʊ bɔ kṵŋmɛ’rɛ hɔ ̀gárɩ lɛ dá↓̰?
Thomas: Puoi	spiegare	questo	parto	difficile490?
Kuman: Hɛrɛ h�̰ kṵ́ lɛ lá hɔ, bɔ fʊ̀ŋ̰me’rɛ nyá-̰nɩ gbereko saa̰b̰ɩ, lɛ mɩ ḭsiko 
haɩ ̰kutuu lɛ faɩ, h�̰ nɩɩ́ aŋ̰ɔ a hɔ ̀nyá-̰nɩ a bɔ ̀gyere yáa mɩ-rɩ; hɛrɛ mɩ ̀yí lɛ dá ̰
faɩ a h�̰ yáa dá dɛɛkɔ wɛ lɛ: “�̰ lɛ nyá-̰a” a mɩ ̀sú-kɛ. Hɛrɛ h�̰ níi-e bɩbɩ a h�̰ ʔó. 
Hɛrɛ h�̰ kṵ́ lɛ lá hɔ, a h�̰ pɩɩ́ a mɩ ̀yáa dʊ́-kɛ hʊ̰-rɔ, a h�̰ yáa ny�k̰a-mɩ dɛɛkɛ ’rɛ 
wɛ pa, a mɩ ̀tɩɩ́-gɛ lɛ yí... a mɩ ̀dṵ́-ke bɔ taakɔ minyo-nɩ, a hàa̰:̰ “ʊ́ʊ dṵ˥-ke ɛ lɛ 
ʊ́ʊ kwɔɩ̄-ɛ”, a mɩ ̀hɛ-́gɛ a h�̰ yʊ́gʊ.
Kuman: Dopo	 il	 parto,	aveva	 continuato	ad	aver	male	alla	pancia491	 per	
tre	giorni,	ma	io	ero	al	campo	nella	savana.	Lei	era	al	villaggio	e	stava	male	




schiacciai	 il	 loro	 siero	 sul	 suo	 capo,	 perché	 lui	 aveva	 detto:	 “schiacciale	 e	
battila”;	io	lo	feci,	e	lei	si	alzò.
484 Insolitamente qui Kuman usa un determinativo con un nome proprio di uomo. Non ho 
alcuna altra attestazione di questa posizione del determinativo.
485 Lett.: “Bene, i nostri zii materni quella volta qui gente”.
486 Lett.: “generarono”.
487 Il possessivo plurale è corretto, perché madre, qui non è intesa come la madre di un 
bambino, ma come la madre di una famiglia, cioè la moglie di Kuman.
488 Lett.: “i miei occhi erano rossi”.
489 Lett.: “la sua testa sarebbe sparita”.
490 Lett.: “il suo parto, era duro e arrivò”.
491 Lett.: “La sua pancia era dolorosa dentro”.
492 Lett.: “vennero su di me”.
493 Lett.: “quando ebbe il suo parto e finì”.
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Kuman e gli spiriti guida




Kuman: Mɩa496 gbɛgyɩŋ̰ɔ, mɩa baanɩ lɛ. Hɛrɛ mɩ ̀yáa hɔ, mɩ ̀sá ̰ḭsikɛ’rɛ-nɩ, mɩ ̀
kɔŕɩ muu, a gbereko hɔ ̀yí kyèi, mɩà ny� ̰bɔɔŋɔ-ɩ,́ a mɩ ̀yáa faɩ lɛ báɩ bɔɔŋɔ, lɛ 
yáa faɩ lɛ báɩ bɔɔŋɔ, a h�̰ nɩɩ́ fɩɩ̰ ̰lɛ “an̰ lɛ?” a mɩ ̀hɛ ́lɛ “mɩa lɛ!”, a hàa̰ ̰“bɛ hɛ ́
ʊ́ʊ↓?” a mɩ ̀hɛ ́“mɩ ̀ván lɛ!” “Wá gyí bɔɔŋɔ-ɩ↓?” a mɩ ̀hɛ ́lɛ “oo!” a h�̰ hɛ ́lɛ “yí, 
bɩɩ́ yāa!” a bɩ ̀yí muu, a bɩ ̀dá ̰mɩ kutuu yɛgbɛnaga-rɩ a h�̰ pési-mɩ. A mɩ ̀yí bɩ 
kutuu-nɩ lɛ ny� ̰yʊgɔbɛrɛ497.
Kuman: Erano	i	miei498,	i	miei	personali.	(Un	giorno)	stavo	camminando,	
quando	 entrai	 nella	 savana;	 camminai	 a	 lungo499,	 finché	 il	 sole	 non	 fu	 sul	







Thomas: Hɛrɛ gyina’̰nɩ mʊ̰, háa̰ ̰nyɩ˥ k̰a-ʊ dɛɛn’nɩ mʊ̰, háa̰ ̰ny�k̰a-ʊ̰ sḭsɔgɔbɛrɛ pɛɛ↓?
Thomas: Quello	spirito	guida	che	ti	ha	mostrato	i	rimedi,	li	mostra	anche	a	tutti	
gli	altri	guaritori?
Kuman: Mɩa taa baanɩ lɛ hɩnɩ!
Kuman: Quello	è	solo	mio501.
Thomas: Gʊ̰ wɛ nak̰ɔ bɔɔgɔ wá hɛ ́lɛ gyere ny� ̰hɛrɛ gyinaṵ̰’nɩ↓?
Thomas: Fai	altre	cose	laggiù	prima	di	vedere	lo	spirito	guida?
494 In questo passaggio Kuman ha probabilmente dimenticato il possessivo.
495 Lett.: “Tuo padre e i tuoi zii materni, (i loro) spiriti guida, (furono) loro per primi, o 
(fu) il tuo proprio a mostrarti le piante?”.
496 Il possessivo ha solitamente la stessa forma del pronome soggetto di seconda serie; qui 
invece Kuman usa la prima serie. Quando gli ripetei le sue parole usando la seconda serie, 
lui accettò la mia versione, ma aggiunse che l’altra forma (la prima serie) aveva un’effetto 
più “forte”. Cfr. Micheli 2007:62-63.
497 Yʊgɔbɛrɛ è una parola composta; yʊgɔ è la forma plurale di nyʊ̰ e significa “gente”, che 
insieme all’indicatore di classe 26, indica uno specifico gruppo di persone, ad esempio una 
famiglia, una confraternita o un lignaggio.
498 Lett.: “quelli di me stesso”.
499 Lett.: “io camminai + ideofono con valore intensificativo”.
500 Lett.: “Noi venimmo + ideofono con valore intensificativo”.
501 Lett.: “Io uno il mio + particella presentativa + quello”.
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Thomas: lɛɛ... hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ gyína’̰nɩ ny�k̰a-ga-ʊ↓?
Thomas: Eee...	quella	pianta,	te	l’ha	mostrata	lo	spirito	guida?




Kuman e i jinn
Kuman: Hɛrɛ zɩna’nɩ502 h�̰ ny�k̰a-mɩ bɔɔŋɔ a mɩ ̀yí hɔ, hɔ ben halɩ a mɩ ̀hɛ ́lɛ mɩ ̀
yáa kpɛrɛ-gɛ503, hɛrɛ mɩ ̀hɛ ́lɛ mɩ ̀yáa kpɛrɛ-gɛ, a mɩ ̀yáa lɛ dá ̰bɔɔgɔ, mɩà ny�-̰ɛ-
ɩ5́04, a mɩ ̀m�n̰ɩ,̰ mɩà ny�-̰ɛ-ɩ,́ lɛ m�n̰ɩ,̰ mɩà ny�-̰ɛ-ɩ,́ a mɩ ̀dá ̰hɩwɔ bɔɔgɔ walɔɔgɔ, 
h�̰505 s�̰ʊ̰... walɔɔgɔ, hɛrɛ mɩ ̀dá ̰bɔɔgɔ.






Kuman: ɔɔ! A mɩ ̀dá ̰m(ʊ) bɔɔgɔ lɛ gyína lɛɛ mɩɩ́ gōi. Hà ̰nɩɩ́ lɛ hɛ ́mʊm mɩ,̰ 
mɩ ̀ny� ̰a h�̰ ny�k̰a-mɩ bɔɔŋɛ’rɛ lɛ, há waka-ga lɛ: “hɛrɛ ʊ́ʊ yāa, zɩ ʊ́ʊ hɛ ́lɛ gyí 
lɛ máa̰ ̰mɩ nyɩŋ̰yɔ lɛ gyí lɛ mɩa lɛ↓? Lɛ ɩg̰bragɔ gʊ-rɔ aŋ̰ɔ-nɩ fɩɩ̰,̰ lɛ bɔ daagɔ h�̰ 
brɩ ́h�̰ nyá-̰ŋʊ zɩŋɔ, hɛrɛ h�̰ nyá-̰ŋʊ a ʊ̀ péi lɛ gyere ny�-̰mɩ, háa-tɩɩ́-ɩ ́ka wà 
ny�-̰mɩ-ɩ!́” a mɩ ̀hɛ:́ “ɔɔ!” hàa̰ ̰“a bɩ amanɩ↓?” a mɩ ̀hɛ ́lɛ “mɩ ̀yí ʊ kprɛkɔ, mɩ ̰ʊ̀ 
hɛ-́mɩ bɩkya hɔ, hɔ ̀dɔʊ̰́ mɩ-rɔ” a hàa̰ ̰“háa kpʊ˷˥-ɩ!́”, a bɩ ̀kprɛ-́wɔ a h�̰ nɩɩ́ lɛ nyá-̰
mɩ usuna’̰rɛ wɛ, lɛ nyá-̰mɩ sinyo pa lɛ mɩ ̰hɛ ́mʊm mɩɩ́ yāa dā ̰bɔɔ wɛ lɛ vānɩ vɛ 
lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ lɛ pēi, lɛ fāt̰a ̰mɩ nyɩŋ̰mɛ’rɛ.
Kuman: Sì!	Quindi	arrivai	lì,	mi	fermai	ed	ero	sul	punto	di	tornare	indietro.	
Lui	era	lì	allungato	e	si	muoveva	così	(Kuman imita con le mani il movimento 
del serpente)...	 capii	 che	 era	 colui	 che	mi	 aveva	 indicato	 la	 strada	 e	 che	 si	
era	 trasformato	 in	 quell’(animale)	 e:	 “quando	 sei	 arrivato,	 come	 hai	 fatto	 a	
502 Zɩna significa letteralmente “bestia / animale” ed è interessante che Kuman qui usi 
questa parola per riferirsi allo spirito guida.
503 In questo e nel passaggio successivo Kuman usa il pronome di II persona inanimato per 
riferirsi allo spirito guida.
504 Qui invece usa un pronome animato. Cfr. Micheli 2007:60.
505 Riferendosi al serpente Kuman usa un pronome animato.
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Kuman e lo spirito serpente
Kuman: Hɛrɛ mɩ ̀dá̰ hɩwɔ-nɩ hɛrɛ h�̰511 lá dɛ, hɛrɛ gyina̰’nɩ h�̰ lá hɔ, a há̰a̰: 
“mʊm ʊ́ʊ yāa, lɛ ʊ́ʊ kpā̰ zimfee, zimyo bɔ feeyo sa̰a̰bɩ lɛ yī lɛ nyā̰ bɔɔgɔ ʊ̀ 
dá̰ hɩwɔ’nɩ lɛ ʊ́ʊ sā-ʊ̰ bɔɔgɔ”; hɔ ̀hɛ ́mɩ,̰ a mɩ ̀yáa lɛ kpá̰-nɩ a mɩ ̀yí a: “mɩ ̀
kpá̰ zimfeʊ̰’nɩ lɛ yáa-rɔ” a hà̰a:̰ “Bon! Kyɛrɛ, mɩɩ́ yāa” a mɩ ̀nɩɩ́ lɛ ny� ̰hɩwɔ’nɩ 
lɔɔ, a hà̰a:̰ “yooh! Mɩɩ́ yāa, ʊ́ʊ yé nyɩ˥ ̰ sɩkɛwɛ, kyɛrɛ mɩ ɩg̰bragɔ lɛ hɩnɩ h�̰ 
kpéle gʊ-rɔ mʊ̰, kyɛrɛ mɩɩ́ yāa...”, a hɩwɔ’nɩ lɛ h�̰ dʊ́-kɛ: “kyɛrɛ ʊ́ʊ yé nyɩ˥ ̰-
mɩ sɩkɛwɛ, asɩra hɔɔ́-trʊ̄a-ʊ-ɩ,́ wá hɛ ̄mɩɩ́ kpʊ˷˥-ɩ”́ (a hɔ ̀hɛ ́mɩ ̰hɛrɛ mɩ ̀yí-rɔ 
zimfei’nɩ hɔ), a h�̰ yáa, mɩá ny�-̰ɛ-ɩ,́ hɔ ̀gbɩ ́yɛɩ. A mɩ ̀yí lɛ mɩ ̀gbá512 hɛrɛ mɩ ̀
há taŋma’rɛ a hɔ ̀sí zɩna, h�̰513 dá̰-m(ʊ̰), h�̰ dá̰ mʊ̰, bɔ sʊ̀ʊkɔ dá̰ mʊ̰; h�̰ yɩĺɩ 
pɩlɩpɩlɩpɩlɩpɩlɩ a mɩ ̀hɛ ́“eh! eh! eh!” lɛ gbá lɛ pú-kpe514, a mɩ ̀hɛ ́lɛ: “mɩ ̀dá ̰
kyɩŋ̰ɔ fɩɩ̰”̰ a mɩ ̀dá̰ hʊ̰ lɔɔ, a mɩ ̀pú-e515, lɛ mɩ ̀hɛ ́vɛ lɛ dá̰ hʊ̰ lɔɔ, a mɩ ̀tɩɩ́ yɔkɔ 
lɛ sóo hʊ̰-rɩ, mɩ ̀ tɩɩ́ yɔkɔ lɛ sóo hʊ̰-rɩ lɛ lá, lɛ mɩ ̀yáa dʊ̰ʊ̰kɔ-rɩ. Hɛrɛ mɩ ̀ sá 
506 Lett.: “conoscere”.
507 Lett.: “preso”.
508 Lett.: “come tu hai fatto-a me ieri focus, esso è stato dolce me-con”.
509 Lett.: “fece”.
510 Lett.: “gente jinn cadono sopra”
511 In questo caso Kuman usa un pronome personale animato riferendosi al jinn, mentre in 
altri contesti lo stesso jinn concorda con pronomi inanimati.
512 Gba è il verbo usato per la coltivazione degli ignami.
513 Kuman usa un pronome animato per riferirsi al serpente.
514 Diversamente da quello precedente, il pronome usato qui è inanimato, il che rivela 
un’incertezza tra i concetti di animato ed inanimato in riferimento agli animali.
515 Pronome animato.
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truge’rɛ-nɩ a dɛɛ̀kɔ só-mɩ faɩ lɛ gú faɩ, a mɩ ̀yí a h�̰ hɛ:́ “Kyʊa! Kyɛrɛ mɩá lɛ, 
bɛ dɛ ʊ́ sóo mɩ-rɩ yɔkɛ’rɛ↓? Tɩɩ́-mɩ lɛ yáa-rɔ!” a mɩ ̀tɩɩ́ lɛ yí lɛ kpá̰ fwagyo... 
lɛ kpá̰ fwagyo lɛ sá-nɩ, lɛ kpá̰ zɩvṵŋo, hɛŕɛ vʊ̄ɩ prupruprupru, a hà̰a̰: “dʊ́ga-
mɩ!” a mɩ ̀dʊ́ga-ɛ, a: “zimfei’nɩ” a h�̰ hɛ ́lɛ: “yáa kpá̰ wɩɩ̰ ̰na lɛ nyá̰-mɩ”, a 
mɩ ̀yí-rɔ na lɛ sóo-nɩ, mɩ ̀sá-nɩ mɩá dā̰-nɩ yɔkɔ-ɩ,́ a hɔ ̀yáa pɛɛ, hɔ ̀yáa pɛɛ lɛ 
zimfei’nɩ pɛɛ, halɩ bī, a h�̰ hɛ ́lɛ “mɩɩ́ yī, mɩɩ́ yī” a hà̰a̰ yí tʊ̰-ɩ.́ Mɩà bíwe fuu 











una	bestia,	che520	era	così	 lunga...	(Kuman indica con le mani la lunghezza 





uno	spino523	entrò	di	qui	ed	uscì	di	qui	(Kuman indica due punti del proprio 
piede con la mano),	così	tornai	indietro	e	quando	arrivai524	disse:	“Tsk!	Sono	





517 Lett.: “e lui”.
518 Lett.: “e lui andò, non lo vidi e durò un po’”.
519 Lett.: “prese fuori”.
520 Lett.: “lui - pronome animato”.
521 Lett.: “presi l’acqua e la versai su di lui e finii” - struttura verbale conclusiva; cfr. 
Micheli 2007:91.
522 La parola dʊ̰ʊ̰kɔ non è facilmente traducibile ed identifica ogni spazio antisociale fuori 
dal villaggio abitato dalle forze sovrannaturali.
523 Lett.: “pianta”.
524 Lett.: “andai indietro e venni”.
525 Lett.: “bianco prupruprupru - ideofono”.
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I feticci di Kuman e i loro sacrifici
Thomas: Bɔɔ wɛ fɩɩ̰5̰29 ʊá yáa sí kpalɩgʊ̰ lɛ gyere sí ʊ dɛɛn’nɩ↓?
Thomas: Qui,	in	questo	posto,	fai	dei	sacrifici	prima	di	raccogliere	le	tue	piante?
Kuman: Gyiga↓? oo! Gbɔk̀ɛ’rɛ laa ny�k̰a-mɩ hɔ gbɛɛ. Mʊm ʊʊ́ yāa-ŋmɛ lɛ 
ʊ́ʊ sī-ti kpalɩgʊ̰, mʊm háa dɛ-̄gɛ-ɩ,́ ʊ́ʊ yāa kpā-̰ŋɛ pɛɛ lɛ bāɩ, a ʊ́ʊ nyɩ˥-̰nyɛ-ɩ.́ 
Hɛrɛ fɩɩ̰ ̰mɩ haɩ-̰dɩ. Mɩɩ́ tr�˥  hɔ naga a kyɛrɛ, kyɛrɛsɛɩ. A mʊm ʊ́ʊ yāa lɛ ʊ́ʊ sī hɛ 
kpalɩgʊ̰, mʊm háa dɛ-̄ɩ,́ a ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰-nyɛ-ɩ.́ Hɔ gboṵŋo pɛɛ mɩ ̰lɛ hɔ ̀hɛ,́ a bɩ ̀tɩɩ́-kɛ 
ḭgobo trɔfrɩn̰yṵ lɛ déri-gye lɛ prá. ɔɔ! Hɔɔ́ hɛ ̄mʊm lɛɛkɔ, a mɩ ̀hɛ ́lɛ bɩ ̀déri-gye 





alto	così534	(Kuman allarga un po’ le braccia ed indica un punto a circa 40 
cm da terra),	ma	eravamo	 in	 sette	uomini	a	 cercare	di	 sollevarlo	 e	 spostarlo	
ed	avevamo	problemi...	 oh,	 sì!	 È	 come	una	pietra,	 e	 io	 ho	 fatto	 in	modo	 che	
la	sollevassimo	e	arrivassimo	al	villaggio	ed	ora	è	qui	vicino.	Così	ora	è	qui	ed	
abbiamo	avuto	sei	figli.
Thomas: Bɛ tɛm koyo535 ʊá yáa sí ʊ kpalɩgʊ̰ fɩɩ̰ ̰↓?
Thomas: In	quale	periodo	vai	lì	ad	offrire	sacrifici?
Kuman: Mʊm ʊ́ʊ yʊ̄gʊ dikyɛgɛ, lɛ ʊ́ʊ yāa.
Kuman: Appena	ti	alzi	al	mattino,	vai	(lì).
Thomas: A bɛ gbigo’nɩ lɛ pa ↓?
Thomas: In	quale	giorno?
526 Lett.: “versai”.
527 Lett.: “andava tutto”.
528 Lett.: “non è venuto -focus”.
529 Lett.: “qui circa vicino qui”.
530 Lett.: “il feticcio mi mostra il suo se stesso”.
531 Lett.: “non risponde”.
532 Lett.: “lo perdi”.
533 Lett.: “io pulisco il suo piede”.
534 Lett.: “sua grandezza tutta così”.
535 Lett.: “quale tempo tipo”.
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Thomas: Hɛrɛ gbɔkɛ’rɛ mʊ̰ lɔkɔ baa̰ŋ̰ɔ lɛ, laa hɔɔ́ nɩɩ́ lɛ nyá ̰ḭsiko ↓?
Thomas:	Il	feticcio	ha	a	che	fare	con	le	pratiche	curative	o	con	la	savana538?
Kuman: hɔɔ́ sū-bɩ lɛ, a mʊm gʊ̰ kpʊ̰kɔ �̰ʊ̰ yī hɔ, hɔɔ́ dʊ̄-kɛ lɛ bɔɔ́ yāa bī-kpe lɛ 
hɔ: “yāa nyā-̰mɩ zʊ̰ŋɔ hɔ!”, mʊm haɩ ̰ʊ́ʊ gbā daagɔ, lɛ ʊ́ʊ nyā-̰ŋɛ lɛ kpā ̰dɔŋmɔ lɛ 
nyā-̰ŋa, hɔɔ́ hɛ ̄mɩ ̰lɛ ʊ dɔŋmɛ’rɛ pɛɛ hɔɔ́ māa̰ ̰lɛ kyɛrɛ, mʊm sɩkɛwɛ dā,̰ ah! ʊ́a nyɩ˥̰ 
Yegomɩlɩa lɛ, lɛ mɩɩ́ sāalɛ-gɛ; lɛ yɔkɔ á hɔɔ́ yī-ɩ ́lɛ mɩɩ́ dālɩ-ɛ539, hɔɔ́ māa̰ ̰dɛ ̄yɔkɛ’rɛ yī.
Hɛrɛ zɩŋ̰ɛ’rɛ hɔ... vìḭ̰ŋo540 dá ̰hɔ ̀kʊ́-mɩ, mɩá nyɩ˥ ̰naa̰ŋ̰mɔ mɩ ̀hóo541-ɩ ́a mɩ ̀yáa la 
dʊ́-kɛ hɔ-rɔ lɛ sáalɛ-gɛ lɛ, lɛ: “nyā-̰mɩ wɛ lɛ mɩɩ́ hōo daa!”. Hɛrɛ mɩ ̀tɩɩ́ lɛ trugo bɔɔgɔ 
kakaɩ hɔ, hɛrɛ mɩ ̀dá ̰bɔɔgɔ lɛ nɩɩ́sɩ bɩbɩ, �̰a ká ̰mɩ ̀hɛ ́faɩ lɛ mɩá vʊ́ga-ʊ̰ lɛ �̰ yí-e, hɛrɛ 
mɩ ̀nɩɩ́ bɔɔgɔ lɛ gbúla a mɩ ̀ká ̰vṵṵṵṵ, hɛrɛ hɔ ̀yáa a bùuro yʊ́gʊ a zɩǹa’nɩ kyéi hʊ̰542-rɩ 
lɛ kʊ́-ɛ, hɩnɩ lɛ govṵ lɛ sá mɩ nyɩ-̰dɩ a mɩ ̀tɩɩ́-ɛ lɛ yí-rɔ, hɔ ̀hɛ ́mɩ ̰mɩà pá-̰ ’rɛ daagɔ-ɩ,́ a 
mɩ ̀yáa aŋ̰ɔ-nɩ. Hɛrɛ mɩ ̀dá ̰bɔɔgɔ a mɩ ̀sí bɔ boyo lɛ pó gbɔkɛ’rɛ-dɩ bɩbɩ.








e	 dissi	 che,	 che:	 “dammi	 qualcosa,	 così	 che	 io	 oggi	 possa	mangiare!”.	Quando	
andai	nella	foresta	vicino	a	quel	luogo,	quando	arrivai	lì	e	mi	sedetti,	essi	capirono	
536 Tɩn̰ɩ ̰è la parola che vale lunedì,	usata esclusivamente nella regione di Nassian al posto 
della più comune gyoda, mutuata dall’Abron.
537 Si legga lɛ.
538 Lett.: “Quel feticcio-def focus cura da parte sua + presentativo, o sta e dà (alla) boscaglia?”:
539 Questo è l’unico punto in cui un pronome riferito ad un feticcio è animato, forse perché 
qui viene descritto come simile a Yegolimia; in tutti gli altri passaggi è inanimato.
540 Il Kulango distingue tra due tipi di fame, uno più generale kɔɔŋmɔ ed uno più specifico, 
la fame di carne, come in questo caso, vḭḭŋo.
541 Il Kulango ha due verbi diversi per “mangiare”: hoo, usato per le cose dure da masticare, 
come la carne, e dɩ, usato per gli alimenti soffici come l’iname bollito.
542 Mentre in questo stesso passaggio i pronomi relativi agli animali sono inanimati, 
questo e quello successivo, che si riferiscono alla gazzella, sono animati.	Si osserva la stessa 
incertezza segnalata per i jinn.
543 Lett.: “se ora o dopo (essi) arrivano”.








Thomas: lɛ háa hɛ ́walawala mʊm ʊ́ʊ yāa sawalɛgɛ lɛ kʊ̄ zɩna wɛ lɛ ʊ́ʊ sī 






Thomas: lɛ mʊnʊbɩɔ h�̰ʊ̰ kɔŕɩ mʊm bí, mʊm hɔɔ́ dā ̰yɛrɛ’nɩ wɛ h�̰ báɩ dagye, 
a mʊm yɛrɛ’nɩ h�̰ʊ̰ nyā,̰ nna, lɛ dā ̰h�̰ báɩ dagye…
Thomas: Ed	ora	lei549	vuole	chiedere,	se	capita	che	c’è	una	donna	con	il	ciclo	
mestruale	e	questa	donna	è	malata,	signore,	ed	ha	le	mestruazioni...
Kuman: lɛ h�̰ʊ̰ zɛɩ̄ bɔ tɔɔm, lɛ h�̰ʊ̰ sā siṵ, mʊ̰ h�̰ʊ̰ sā siṵ dɛ, pɛrɛm (prɛm) 
h�̰ʊ̰ lá pɛɛ, lɛ h�̰ʊ̰ tɩɩ̄-ʊ̰ lɛ fɛ ̄(ʊ̰-rɔ).
Kuman: E	perde	sangue550,	allora	lascia	i	rimedi,	così	lascia	i	rimedi,	finché	è	
finito	il	periodo,	poi	li	prende	e	si	lava.
Thomas: hɛrɛ wɔ lɛ a mʊm yɛrɛ’nɩ báɩ dagye há ̰máa̰ ̰tát̰i-e↓?
Thomas: Così	tu	(dici)	che	se	una	donna	ha	le	mestruazioni	non	può	toccare	
il	canari551?
Kuman: eh! Mʊnʊbɩɔ nna, a lɛ há ̰bāɩ dagye-ɩ,́ lɛ há ̰nɩɩ̄, lɛ há dɩ-̄gɛ-ɩ5́52.
Kuman: Eh!	Ora,	signora,	finché	non	ha	finito	le	mestruazioni,	ed	esse	sono	lì	
e	non	sono	finite.	
Thomas: bɩ nɩaʊ̰ ha ̰nna, mɩn̰ɩb̰ɩɔ mʊm hɔɔ́ dā ̰h�̰ báɩ dagye a bɔ nyaŋ̰ɛ’rɛ 
hɔɔ́ yāa nyɩ-̰dɩ, ha̰´a ̰sà kyɛrɛ-ɩ,́ hɔɔ́ zɛɩ̄ mʊm gbereko bɩlaa553 wɩm̰ɔ lɛ h�̰ʊ̰ pɩɩ̀, 
546 Lett.: “io presi e venni-con”. Per i verbi seriali come questo, cfr. Micheli 2007:96-97.
547 Lett.: “Io non sparai un’altra volta”.
548 Il possessivo riferito all’animale è plurale invece che singolare, tratto abbastanza comune, 
ciò che è più interessante è che in questo caso esso è animato. Cfr. Micheli 2007:62.
549 Il pronome di III p. sg. si riferisce sempre a me.
550 Lett.: “lei lascia suo sangue”.
551 Lett.: “esso” animato.
552 Lett.: “esso non ha mangiato / vinto”.
553 Quando un sostantivo è accompagnato da un numerale è comune che non prenda la 
desinenza plurale, anche se nella lingua formale tendono a concordare; cfr. Micheli 2007:68-70.
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a lɛ ák̰ɔ lɛ hɔɔ́ yáa554 h�̰ʊ̰ hɛ↓́? A ɩn̰yɩ ̰há ̰máa̰ ̰tát̰i daminye’rɛ-dɩ-ɩ↓́?
Thomas: Zio	 materno,	 ora,	 se	 capita	 che	 lei	 ha	 le	 mestruazioni	 e	 la	 sua	
malattia	progredisce,	non	sta	bene,	e	potrebbe	morire	in	un	paio	di	giorni555,	che	
cosa	dovrebbe	fare556?	E	comunque	non	potrebbe	toccare	il	canari?
Kuman: oo! Mʊm ʊá tɔnaa̰ŋ̰mɔ hɔɔ́ nyā-̰wa dḭdḭ, ʊ́ʊ máa̰ ̰báɩ dagye? Kyɔ? 









Kuman e i suoi divieti
Thomas: ʊ kyizʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ ʊ sɩr̀abɛrɛ ny�k̰a-ʊ-nɩ, wɩn̰ɩ bɔ ̀kyí dugu...
Thomas: (Puoi	dirci	qualcosa	sui)	tuoi	tabu,	quelli	che	ti	hanno	mostrato	i	tuoi	
antenati;	quelli	che	osservavano	essi	stessi	nei	tempi	antichi...
Kuman: Mɩ kyízʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ lɛ dā,̰ ʊ̰ mɩ-rɔ pa ka!
Kuman: I	tabu	che	mi	hanno	imposto561,	li	osservo	ancora	tutti562.
Thomas: lɛ ʊ́ʊ māa̰ ̰wātʊ ʊ sɩra bɔ kyizʊ̰rʊ̰ baanɩ lɛ ʊ niaʊ̰ bɔ baanɩ pa...
Thomas:	E	puoi	spiegare	(quali	erano)	quelli	di	tuo	padre	e	quelli	del	tuo	
zio	materno?
Kuman: Hɛrɛ563 mɩ kyizʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ wɩ ̰dɛ564, hɛrɛ mɩɩ́ kyī... mʊm mɩɩ́ dɩ ̄hɔ a 
ʊ́ʊ ɩ˥˷sya lɛ etchì; hɩnɩ mɩɩ́ kyī hɛrɛ, halɩ da ̰mʊ̰rʊ̰, mɩá hɛ-̄gɛ pa-ɩ!́
Kuman: Ebbene,	i	miei	tabu	personali	quindi,	quelli	che	rispetto...	Quando	sto	
554 Struttura ingiuntiva, cfr. Micheli 2007:93.
555 Lett.: “esso lascia come giorni due e lei muore”.
556 Lett.: “e particella	presentativa che cosa e esso va?”.
557 Struttura causativa, cfr. Micheli 2007:95.
558 Lett.: “e particella	presentativa uomo un altro ti fa soffrire!”.
559 Lett.: “questo poi!”.
560 Lett.: “uomo altro causa tu stai male”.
561 Lett.: “I miei tabu, quelli che sono arrivati (a me)”.
562 Lett.: “essi sono tutti me-con + particella	enfatica”.
563 In questo caso il dimostrativo hɛrɛ è usato come elemento stilistico introduttivo.
564 L’uso di più di un dimostrativo nello stesso sintagma è comune nella lingua e serve per 




Thomas: Mʊm ʊ́ʊ dɩ ̄lɛ ʊ́ʊ ɩ˥˷sya, lɛ ʊ́ʊ yʊ́gʊ↓?
Thomas: E	se	quando	stai	mangiando,	se	sei	tu	che	starnutisci567,	ti	alzi?
Kuman: oo! Mʊm ny�̰ nak̰ɔ ɩ˥˷sya lɛ, á mɩɩ́ dɩ-̄ɩ,́ mʊm mɩ fwák̰ɔ568 mɩ nʊʊ(ŋɔ-
nɩ) lɛ mɩɩ́ ʔāga-kɛ, a mʊm hɔ mɩ nu lɛ mɩɩ́ pēsi-gye.
Kuman: No!	(Solo)	se	starnutisce	un’altra	persona...	io	non	mangio.	Se	ho	del	
futu	in	bocca569,	lo	sputo	fuori	e	se	ce	l’ho	in	mano570	lo	butto	via.
Thomas: ʊ sɩŕa ny�k̰a-ʊ hɛrɛ laa ʊ nɩaʊ̰↓?
Thomas: È	stato	tuo	padre	ad	insegnarti	questo,	o	il	tuo	zio	materno?
Kuman: Hɛɛn ɩg̰bragɔ571’nɩ mɩ ̀hɛ ́ lɛ h�̰ ny�k̰a-mɩ; nda572 Kwaku hɔ. Hɩǹɩ 
ny�k̰a-mɩ hɛrɛ sinye’rɛ lɛ ny�k̰a-mɩ hɛrɛ mʊ̰. A mʊm mɩɩ́ dɩ,̄ halɩ mʊm mɩɩ́ nɩɩ̄sɩ 
wá māa̰ ̰dē daga lɛ gū mɩ zɩka-ɩ.́ Mɩɩ́ kyī hɛrɛ pa lɛ dā-̰m(ʊ̰) daa, a mɩɩ́ dɩ ̄a ʊ́ʊ 
dē daga’rɛ, mɩɩ́ pēsi mɩ fwakɛ’rɛ.





Thomas: Wɩn̰ɩ pɛɛ ndágbolo574 Kwaku ny�k̰a-ʊ-nɩ↓?
Thomas: Ndagbolo	Kwaku	ti	ha	insgnato	tutto	questo?
Kuman: ɔɔ! hɩǹɩ ny�k̰a-mɩ wɩn̰ɩ.
Kuman: Sì!	Mi	ha	insegnato	questi.
Thomas: A ʊ nɩaʊ̰ bɔ kyizʊ̰rʊ̰ baanɩ h�̰ ny�k̰a-ʊ ak̰ɔ↓?
Thomas: E	i	tabu	del	tuo	zio	materno,	quali	ti	ha	insegnato?
565 Lett.: “questo io osservo”.
566 Lett.: “io non lo faccio + ideofono (all’improvviso)”.
567 Lett.: “se stai mangiando e starnutisci”.
568 fwakɔ è il nome della ricetta più comune della regione fatta con l’igname; si tratta di 
una specie di gnocco grande come un pugno, fatto con igname bollito e pestato, che può 
essere insaporito con ogni tipo di salsa. Il nome dell’igname crudo è dɔŋmɔ.
569 Lett.: “Se la mia palla di futu (è) mia bocca(-in)”.
570 Lett.: “se esso (nella) mia mano”.
571 ɩg̰bragɔ significa “uomo vecchio”, ma nella lingua della politica è un titolo onorifico 
che vale “saggio”.
572 Nda è allo stesso tempo “padre” e l’appellativo di cortesia per le persone di sesso maschile.
573 Qui Kuman fa riferimento ad un rimedio di cui avevamo parlato in un passaggio 
precedente dell’intervista che non è il caso di riprendere qui.
574 Ndagbolo significa “anziano”, ma la parola è usata nella lingua dei politici come forma 
di cortesia per Nda.
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Kuman: Nyaŋ̰ɔ nyaŋ̰ɔ575 wɩn̰ɩ mɩá lɔ ̄hɔ, ʊ̰ kyizʊ̰rʊ̰ kyizʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ h�̰ ká mʊ̰rʊ̰. 
Hɛrɛ mɩɩ́ hɛ ̄lɛ... mʊm ʊ́ʊ hʊ̄ɩ, a ʊ naʊ̰ �̰ʊ̰ hɛ ̄mʊ̰rʊ̰, ʊ kyizʊ̰ŋɔ, á ʊ́ʊ hōo tege-ɩ,́ 
á ʊ́ʊ hōo zimyo-ɩ,́ á ʊ́ʊ dɩ ̄nie wɛ faɩ-ɩ,́ á ʊ́ʊ dɩ-̄gɛ-ɩ;́ mʊm ʊ́ʊ gbāŋma pɛɛ lɛ lā, 
mʊm ʊ́ʊ hɛ ̄siṵ’nɩ lɛ gbāŋma lɛ lā hɔ, lɛ ʊ́ʊ yī lɛ kpā ̰zimyo lɛ yé nyā-̰mɩ576, lɛ 
sʊga pɔɔnɩplo (bɩ nɩàʊ̰ ny�k̰a-mɩ wɩn̰ɩ).





Thomas: ʊ gbɛgyɩŋ̰ɔ ʊ kyizʊ̰rʊ̰, wɩn̰ɩ ʊ́ʊ kyɩ ́dḭdḭ582 lɛ ak̰ɔ↓?
Thomas:	 I	 tuoi	 tabu	 personali,	 quali	 sono	 quelli	 che	 osservi	 davvero	 con	
attenzione?
Kuman: Tɔzʊ̰bɔ dɛ... mɩɩ́ sā-nɩ tɔzɩna’nɩ, bɩá kā wɛ faɩ, h�̰ʊ̰ yɛʊ̄, bɩá kā 
nab̰aɩ, mɩɩ́ kyī hɩnɩ, nna, lɛ kyī daga’rɛ mɩ ̀ká faɩ dugu nna, lɛ kyī hɛrɛ ʊ́ʊ ɩ˥˷sya, 
lɛ kyī hɛrɛ mɩɩ́ hɛ ̄lɛ ʊ́ʊ ɩ˥˷sya’rɛ nna, mɩá kōri-gye-ɩ ́dɛ. Lɛ kyī zʊ̰ŋɔ, dɛɛkɔ wɛ 
mɩɩ́ kyī haa faɩ-ɛ, báa kā kyɩɔmpɩa, á h�̰ʊ̰ gyī hɛrɛ-ɩ↓́? Lɛ kyī, mʊm mɩɩ́ dɩ,̄ 








575 La ripetizione dello stesso nome, due o più volte, è usata per indicare un senso di 
pluralità ed è più facilmente riscontrabile nei racconti.
576 Struttura benefattiva, cfr. Micheli 2007:94.
577 Lett.: “Malattia, malattia quelle io tratto focus, i loro tabu, tabu, questi lui ha fatto focus”.
578 Lett.: “così fa”.
579 Lett.: “tu non mangi olio un po’ lì”.
580 Lett.: “quando stai bene tutto + struttura conclusiva”.
581 Lett.: “cerchi un pollo e me lo dai (struttura del futuro) e denaro 500CFA.
582 Ideofono enfatico molto forte.
583 Sfortunatamente non conosco il nome scientifico dell’animale, ma in pétit	français	è 
la biche	rouge	(cervus	elaphus?).
584 Lett.: “c’è”.
585 Qui Kuman parla con il mio portavoce riferendosi a me.
586 Lett.: “questo è molto duro”.
587 Lett.: “essi sparano”.
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Thomas: Kyizʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ ʊ̀ dʊ́ ʊ̰ gʊ̰, ʊ sɩra’nɩ h�˷n� ny�k̰a-ʊ-nɩ laa ʊ nɩaʊ̰, h�˷n� bɩĺa-ʊ↓?
Thomas: I	tabu	dei	quali	ci	hai	parlato588,	tuo	padre	te	ne	ha	mostrati	alcuni589	
o	è	stato	il	tuo	zio	materno,	quello	che	ti	ha	allevato?
Kuman: baba’nɩ hɩǹɩ ny�k̰a-mɩ nab̰aɩ’nɩ, hɩǹɩ ny�k̰a-mɩ hɛrɛ, a w�̰. Wɩn̰ɩ mɩɩ́ 
kā lɛ hɛɛn’nɩ mɩ ̀ká lɛ kyɔ, hɩǹɩ ny�k̰a-ʊ̰-mɩ.
Kuman: (Mio)	padre,	 lui590	mi	ha	imposto	 la	na̰baɩ,	mi	ha	imposto	questo	
ed	è	tutto.	Quelli	che	ho	detto,	è	stato	l’uomo	che	ho	menzionato	per	primo591,	
quello	me	li	ha	insegnati.	
Thomas: A ʊ nɩaʊ̰ baanɩ kyizʊ̰rʊ̰ hʊ̰-rɔ592↓?
Thomas:	E	il	tuo	zio	materno	aveva	dei	tabu?
Kuman: wá kā mɩ ̀hɛ ́lɛ hɩǹɩ ny�k̰a-mɩ hʊɩ hʊɩ593 siṵ’nɩ, lɛ zimyo’nɩ mɩ ̀hɛ ́
lɛ kyí-le lɛ wá kā mɩ ̀hɛ ́lɛ nie, nie hay̰ɔ. Mɩá dɩ-̄gɛ-ɩ,́ lɛ sʊmara mɩɩ́ kā(ɩ), mɩá 




I jinn cattivi e la capanna del guaritore
* (Stavamo parlando della conservazione dei rimedi, quando Thomas K. 
interferisce nel discorso di Kuman) bɛ tri dɛ gyínaṵ̰’nɩ prá saŋ̰ɔ ʊ yɔgɔ’rɛ-nɩ↓?
Thomas: Perché	i	jinn	non	possono	entrare	nella	tua	capanna596?
Kuman: siṵ’nɩ mɩ yɔgɔ’rɛ-nɩ lɛ! Mʊm h�̰ʊ̰597 yī lɛ dā ̰siṵ’nɩ yɔgɔ’rɛ-nɩ, ʊ̰á dā ̰
nyʊ̰ kyɛrɛsɛ lɛ-ɩ,́ lɛ �̰ʊ̰ kūu-re lɛ.
Kuman: (Ci	sono)	i	rimedi	nella	mia	capanna.	Se	lui	viene	e	trova	i	rimedi	nella	
capanna,	essi	sentono	che	lui	non	è	un	uomo	buono	e	lo	cacciano.
Thomas: lɛ hɛrɛ kpay̰ɛ598’rɛ hɔ drunya’rɛ-dɩ dugu, a Yégo gyere nyá-̰ŋa siṵ’nɩ↓?
588 Lett.: “hai detto le loro cose”.
589 Lett.: “ha mostrato dentro”.
590 Lett.: “quello”.
591 La prima persona di cui Kuman aveva parlato era Kwaku Wara.
592 Lett.: “E il tuo zio materno, a sua volta, tabu lui-con?”.
593 La reduplicazione di un nome corrisponde ad un plurale.
594 Lett.: “quello”.
595 Sʊmara è un tipo di olio molto amaro ottenuto dal frutto di un tipo di acacia.
596 Lett.: “Quale ragione causa, jinn	quelli rifiutano l’entrare tua capanna def.-in?”
597 In questo passaggio Kuman oscilla ancora nell’uso di pronomi animati ed inanimati 
per riferirsi ai jinn.
598 Kpa̰yɔ è il potere sovrannaturale dell’Essere Supremo, che abita in tutti gli esseri 
viventi e negli elementi sovrannaturali; persone particolari (indovini, guaritori, 
cacciatori, seppellitori di cadaveri, levatrici ecc.) sono dotati di una kpa̰yɔ maggiore 
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Thomas: E	quel	 potere	 che	 una	 volta	 era	 nel	mondo,	Yego	 l’ha	messo599 
nelle	piante?
Kuman: Mʊm nyʊ̰ lɛ, a h�̰ʊ̰	hɛ ̄nyʊ̰ kpʊ̰rɔ, a h�̰ʊ̰ dāa̰ ̰fɩɩ̰ ̰nyɩ˥ ̰-ge bɔɔgɔ mʊ̰, 




Thomas: Siṵ’nɩ ʊ̀ dʊ́ ʊ̰ gʊ̰ sɩkɛrɛ lɛ ʊ̀ wátʊ-nɩ lɛ ʊ̀ ká, hɔɔ́ zɛɩ̄ saa̰b̰ɩ...
Thomas: I	rimedi	dei	quali	hai	parlato	la	volta	scorsa,	quelli	che	hai	spiegato	e	
chiamato	per	nome;	ne	abbiamo	persi	tre602...
Kuman: Taa taa bɔɔgɔ nna, mʊm hɔɔ́ dā ̰mʊm hɛrɛ bḭḭ wɛ-ti lɛ h�̰ʊ̰ yāa 
mʊm sukru sukru’rɛ mʊ̰, mʊm hɔɔ́ dā ̰hɔɔ́ ʊ̄ ̰a ̰lɛ bāɩ-wɔ hɔ, h�̰ʊ̰ māa̰ ̰yī lɛ mɩɩ́ 
hɛ ̄hɛrɛ zɩŋɛ’rɛ hɩnɩ lɛ h�̰ʊ̰ yāa nyɩɩ̰d̰ɩ; ʊ́a nyɩ˥ ̰ XXX603 yí faɩ, mɩà hɛ ́a h�̰ lá lɛ 
ny� ̰bɔ kṵmad̰a’̰rɛ-ɩ6́04, lɛ ny� ̰bɔ kṵmad̰a’̰rɛ-ɩ;́ hɛrɛ ʊ́ʊ yī lɛ mɩɩ́ hɛ-̄gɛ lɛ nyā-̰
ŋʊ605 lɛ ʊ́ʊ nīi lɛ fɛ ̄lɛ lā dɛ, zɩŋɛ’rɛ bɔɔ́ nyɩ˥ ̰ka-ʊ606 pɛɛ, hɩnɩ ʊ́ʊ gyī-ge lɛ wɛ-ti lɛ 
ʊ́ʊ yāa bɔɔŋɔ taa bɔɔgɔ lɛ ʊ́ʊ yāa, ʊ́ʊ yāa bɔɔŋɔ lɛ dā ̰ʊ́ʊ mɩ˥a̰, hɔɔ́ hɛ ̄mʊm bɔ 
gyabaʊ̰ lɛ gʊ̰ wɛ, lɛ kpelego wɛ, mʊm �˷ɩ˷ yāa bʊŋʊnɩŋɔ, mɩ ̰ʊ́ʊ hɛ ̄lɛ ʊ g�˷ dɔʊ̰̄, 
mʊm ʊ́ʊ yāa a mɩɩ́ nyā-̰ŋʊ zɩŋɔ wɛ a ʊ́ʊ sā-ga ʊ nʊʊ(ŋɔ) lɛ sʊ̄gʊ-yɛ, hɛrɛ ʊ́ʊ yāa 
ʊ kpelege’rɛ ʊ́ʊ tɩɩ̄ pɛɛ, ʊ́ʊ dā ̰hɔɔ́ kyɛr̄ɛ, ʊ́a nyɩ˥ ̰ mɩ,̰ �̰ʊ̰607 nɩɩ̄ nɩɩ̄ lɛ yāa, taaŋɔ 




rispetto agli altri esseri umani e per questo in alcune occasioni possono manipolare gli 
eventi e la natura.
599 Lett.: “dato”.
600 Lett.: “arriva qui (per) vedere-esso focus”.
601 Lett.: “questo prendo per conoscere”.
602 Lett.: “I rimedi def.	tu hai detto le loro cose la volta scorsa e tu hai spiegato-in, e tu hai 
menzionato, manca esso tre”.
603 Kuman preferiva che io non scrivessi qui il nome della persona in questione, poiché 
egli era in quel momento il sottoprefetto della regione.
604 In questo caso il morfema -ɩ ́non è parte della negazione, ma ha una funzione enfatica.
605 Struttura benefattiva, cfr. Micheli 2007:94.
606 Questa struttura impersonale può essere resa con la diatesi passiva, cfr. Micheli 
2007:87-88.
607 Pronome inanimato, credo che qui Kuman si riferisse ai rimedi.
608 Lett.: “uno uno lì, signora”.
609 Lett.: “caca e si perdono l’un l’altro” - espressione metaforica.
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Thomas: ak̰ɔ baaŋɔ ʊ́ wátʊ dḭ mʊ̰, mʊm bḭḭ’nɩ h�̰ʊ̰ yáa sukru↓?
Thomas: A	quale	rimedio	ti	riferisci	adesso,	quello	per	il	ragazzo	che	va	a	
scuola617?
Kuman: Tiniŋoro nna, hɛrɛ baaŋɛ lɛ hɛrɛ; Nibo, Gyara, hɛrɛ lɛ hɛrɛ kpelego 
baaŋɛ’rɛ lɛ hɛrɛ, ɩh̰ɩ!̰ Hɛrɛ zɩka pa, mʊm hɛrɛ báa yī ballon	ballon kwɔɩ̄-ɛ faɩ, lɛ 
bɔɔ́ yī lɛ dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ, mʊm mɩɩ́ gyī aŋ̰ɛ’rɛ lɛ aŋ̰ɛ’rɛ sɔgɔ lɛ kā lɛ lā, lɛ mɩɩ́ hɛ-̄gɛ 
la sā ̰yɔgɔ-nɩ, lɛ bɔɔ́ yāa lɛ bɔɔ́ fɛɛ̄ pɛɛ lɛ yāa, hɩnɩ báa māa̰ ̰dɩ-̄bɛ-ɩ.́ Lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ 
sinyo lɛ sā sā618 bɔ faɩ, lɛ sā sā bɔ naʊ̰-rɩ: Gyara bɔ baaŋɔ lɛ.
Tiniŋoro baaŋɛ’rɛ dɛ, hɛrɛ ʊ̀ ká ̰mɩ ̀hɛ ́lɛ bɔ sukru baaŋɛ’rɛ mʊ̰ hɔ. Ʊ́a nyɩ˥ ̰ 
wɩm̰ɔ-ti hɛrɛ báa nɩɩ̄ bɔ klasɛ’rɛ wɔ-rɩ mʊ̰rʊ̰, wɛ ́kyīi wɛ, lɛ h�̰ʊ̰, h�̰ʊ̰ pāta, 
lɛ mɩɩ́ kpā ̰hɔ sirigyo lɛ nyā-̰a619 lɛ h�̰ʊ̰ sā bɔ nuŋo-rɩ: hɔɔ́ hɛ ̄mɩ ̰sɛwɛkɛ hɔɔ́ 
wālawala hʊ̰-rɔ, h�̰ʊ̰ sɛw̄ɛ-kɛ pɛɛ ʊ́ʊ dā ̰hɔɔ́ kyēi-nɩ, hɩnɩ hɩnɩ fɩɩ̰,̰ háa̰ ̰māa̰ ̰pāta 
bɔ baaŋɛ’rɛ daagɔ-ɩ.́
A Kotiŋe’rɛ dɛ, mʊm mɩɩ́ dɩɔ̄ yɔgɔ-nɩ hɔ, mʊm mɩɩ́ kā ̰hɔɔ́ dɛ ̄kpʊkpʊkpʊkpʊ, 
hɩnɩ hɔɔ́ fʊ̄gʊ, hɔɔ́ fʊ̄gʊ daminye’rɛ-nɩ lɛ hɔɔ́ fʊ̄gʊ hɔɔ́ kprɩ,̄ mʊm ḭkpʊ̰rɔ h�̰ʊ̰ 
hɛ ̄h�̰ʊ̰ sā,̰ hɩnɩ Gyobri hɛrɛ dɛ, mʊm ʊ́ʊ kā ̰hɔɔ́ dɛ ̄kpu! Hɩnɩ háa̰ ̰māa̰ ̰sā ̰bɔɔgɔ 
vɛ-ɩ,́ mʊm ʊ́ʊ hɛ ̄lɛ tɩɩ̄ ʊ drɛsɛgɛ gʊ̰ lɛ sā-̰nɩ, hɩnɩ á hɔɔ́ zɛɩ̄-ʊ-ɛ(́ɩ)́ dɛ, hɛrɛ dɛ ʊ̀ 
ká ̰mɩ ̀hɛ ́lɛ a mɩ ̀dʊ́-kɛ lɛ-ɩ!́
Kotiŋo hɔ́ɔ fʊ̄gʊ kpʊkpʊkpʊ, hɩnɩ mɩɩ́ gyī ḭkpʊ̰rɔ h�̰ʊ̰ dā̰. Hɩnɩ ḭkpʊ̰rɔ 
h�̰ʊ̰ dā̰.
610 Lett.: “ho fatto che finisse e vedesse il suo sottoprefetto def.”.
611 Lett.: “esso”.
612 Lett.: “lo fai”.
613 Lett.. “le tue cose (sono) dolci”.
614 Lett.. “bocca”.
615 Lett.: “esso”; in perfetto accordo in kulango con la forma singolare di bocca.
616 Lett.: “stanno stanno” la ripetizione del verbo ha un valore intensificativo.
617 Lett.: “che cosa la sua parte tu hai spiegato focus se il ragazzo va a scuola?”.
618 La ripetizione del verbo ha valore reiterativo, intensificativo.




















Il	 Kotiŋo	 ribolle	 kpokpokpo,	 così	 so	 che	 sta	 arrivando	 un	 uomo	 cattivo...	
quell’uomo	cattivo	sta	arrivando.
Thomas: Lɛ Gyobri ak̰ɔ baaŋɔ lɛ hɛrɛ ↓?
Thomas: E a proposito delle caratteristiche del Gyobri629?
Kuman: Bɩɩ́ zɛɩ̄ Gyobri bɔ gʊ̰!
Kuman: Lasciamo da parte le caratteristiche del Gyobri630.
620 Lett.: “questo, la sua parte presentativo, questo”.
621 Lett.: “questa e quella lingua il suo lato presentativo	questo”.
622 Lett.: “questo dietro focus”.
623 Lett.: “se quando vengono ballon	 ballon	 lo colpiscono (animato – qui penso sia un 
errore) qui”.
624 Lett.. “questo (animato?) essi non possono vincerli”.
625 Lett.. “un certo odia un certo”.
626 Lett.: “lui non può rovinare la sua parte ancora”.
627 Lett.. “quando l’uomo cattivo lui fa lui entra”.
628 Perché ora è chiaro che anche Kuman pratica la magia.
629 Lett.: “e Gyobri qual è la sua parte presentativo questo?”.
630 Lett.: “lasciamo Gyobri i suoi (animato) affari”.
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Kuman e la festa dei rimedi; le reticenze di Kuman
Thomas: Hɛrɛ ʊ́a dɩ ̄ʊ siṵ’nɩ hɔ gbigo631, ʊ́a dɩɔ́ ḭsiko-nɩ laa ʊ́a yí aŋ̰ɔ-nɩ↓?
Thomas: Quando	celebri	la	festa	dei	tuoi	rimedi632,	dormi	nella	savana	o	torni	
al	villaggio?
Kuman: ʊ́a nyɩ˥ ̰ mʊm hɛrɛ bɩá hɛ ̄ hɛʊ̰ hɔ, lɛ mɩɩ́ yāa kutuu-nɩ; hɛrɛ mɩɩ́ 
yāa kutuu-nɩ, mʊm mɩɩ́ dā ̰hɔ gbige’rɛ wɛ dā ̰hɔ, lɛ mɩɩ́ yī aŋ̰ɔ lɛ mɩɩ́ sī faɩ hɔ 
kpalɩgʊ̰’rɛ pɛɛ, mʊm hɔɔ́ lā sī-gyo, lɛ mɩɩ́ gyere gōi kutuu-nɩ, a mɩɩ́ sā ̰kutuu-
nɩ fɩɩ̰.̰ A mɩɩ́ nɩɩ̄ faɩ aŋ̰ɔ lɛ gbɩ,̄ lɛ dā ̰hɛrɛ fɩɩ̰ ̰hɔ tɛḿ dā,̰ lɛ mɩɩ́ yāa la sī hɔ 
kpalɩgʊ̰’rɛ pa ɩh̰ɩ!̰ Ka mɩ ̰lɛ hɔ-ti! Wɛ bɔɔgɔ, sinye’rɛ wɛ bɔɔgɔ lɛ dā ̰arigyima6̰33 
hɔ, hɔ ́yàa mɩá nyā6̰34-ŋa hɔ saalɛ baa̰ŋ̰ɔ-ti, lɛ mɩɩ́ sāalɛ hɛrɛ, mʊm arigyima ̰lɛ, 












Thomas: ɔɔ! H�̰ʊ̰ gyī-ge.
631 La parola gbigo significa “giorno”, ma è usata in modo estensivo per indicare tutti i 
giorni di festa importanti.
632 Lett.: “Quando mangi i tuoi rimedi il loro giorno”.
633 Arigyima ̰ è il termine regionale (djula?) che indica il venerdì, mentre la parola più 
comune sarebbe fieda, dall’Abron. Il venerdì è un giorno importante, perché è quello 
dedicato alla terra. Oggi è celebrato ogni settimo giorno, mentre nel calendario tradizionale 
Kulango si celebrava ogni sesto giorno.
634 Struttura ingiuntiva; cfr. Micheli 2007:93.
635 Sʊpɛ era il nome del giorno della Terra nel calendario tradizionale; oggi è celebrato 
sontuosamente solo quando coincide con il giorno del riposo islamico del venerdì.
636 Lett.: “se trovo la sua festa det., esso arriva focus”.
637 Lett.: “elevo qui suoi sacrifici def. tutto”.
638 Lett.: “esso”.
639 Lett.: “io siedo (al) villaggio ed esso dura (a lungo)”.
640 Lett.: “poi così / in questo modo presentativo esso-su”. Formula conclusiva nei racconti.




Kuman: Mʊm sʊpɛ’rɛ daagɔ, mʊm hɔɔ́ dā ̰wɛ bɔɔgɔ, lɛ mɩɩ́ sī hɛrɛ nʊʊŋɔ, 
hɔ dɛ mʊm mɩɩ́ nɩɩ̄ kutuu-nɩ lɛ dā ̰hɔ kpa ̰yigyo lɛ mɩɩ́ yī aŋ̰ɔ. Mʊm mɩɩ́ nɩɩ̄ 
kutuu-nɩ daagɔ vɛ, a nyʊ̰ wɛ bɔɔ bɔɔ wɛ, h�̰ʊ̰ nyā-̰nɩ faɩ aŋ̰ɔ, báa yāa mɩ-rɩ lɛ 
gyere mɩɩ́ gōi, a wɛḿɔ gū bɔɔ-wɛ lɛ yī mɩ kutuu-nɩ bɔɔgɔ, lɛ bɔɔ́ yī lɛ tɩɩ̄-mɩ lɛ 




vengono	da	me	ed	 io	 torno	 indietro,	 e	 se	qualcuno	viene645	da	qualche	altra	
parte	e	arriva	al	mio	campo,	mi	portano	con	loro646	io,	poi,	io	vado	a	cercare	
il	malato647	e	poi	torno	indietro.
Thomas: A zɩ ʊ́a dɩ ́hɛrɛ gbigɛ’rɛ↓?
Thomas: E	come	celebri	quel	giorno?
Kuman: Hɛrɛ mɩɩ́ yī lɛ lɔ-̄bɛ hɔ, hɛrɛ mɩɩ́ yī lɛ lɔ-̄bɛ, mʊm mɩɩ́ yī sɛkɛgɛ’rɛ-nɩ 




Thomas: Hɛrɛ ʊ́a dɩ ̄hɔ gbige’rɛ, ʊ́a yáa nɩɩ́ ḭsiko-nɩ lɛ gyinaṵ̰’nɩ↓?
Thomas: Quando	celebri	quella	festa,	vai	a	stare	nella	savana	con	i	jinn?
Kuman: Mʊm ny�̰ nyā ̰aŋ̰ɔ, a bɔɔ́ yāa la dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ fɩɩ̰,̰ a mɩɩ́ hɛ:̄ “bɔɔ aɩ lɛ↓?”, a 
h�̰ʊ̰ sī bɔɔgɔ lɛ lɛ lā, mʊ̰rʊ̰ mɩɩ́ yāa ḭsiko-nɩ lɛ dɛɛkɛ’rɛ mʊm dā ̰bɔɔgɔ lɛ nyɩ˥-̰nyɛ lɛ la 
a mɩɩ́ sī-gɛ-ɩ,́ lɛ mɩɩ́ hɛ ̄lɛ: “nyàŋ̰ɔ koyo gbé zɩ,̰ a bɔ ̀(hɛ)́ mɩɩ́ yāa la sī-gɛ”, mɩɩ́ lā lɛ mɩɩ́ 







Thomas: Gyina’̰nɩ háa̰ ̰hɛ-́gɛ walawala laa háa̰ ̰bɛ ́ʊ gbige’rɛ lɛ gyere sóo 
gbɛɩ’̰nɩ bɔɔŋɛ’rɛ-dɩ ↓?
643 Lett.: “io prendo quella bocca”.
644 Lett.: “succede che cerca (il suo) arrivo”.
645 Lett.: “qualcuno viene fuori da”.
646 Verbo seriale, cfr. Micheli 2007:96-97.
647 Lett.: “e faccio / prendo quella faccia”.
648 Lett.: “lo dicono me-con lì”.
649 Lett.: “qui dove presentativo”.
650 Lett.: “le sue foglie”.
193raccolta di testi
Thomas: Il	 jinn	 fa	sempre	così	o	conosce	 il	 tuo	giorno	di	 festa	e	per	questo	
mette651	le	foglie	sul	sentiero?
Kuman: Mʊm mɩɩ́ gyāba sinyo hɔ koyo lɛ, mɩɩ́ māa̰ ̰nɩɩ̄sɩ gyiga lɛ mɩɩ́ yāa 
ḭsiko-nɩ laa nyɩ˥ ̰ zɩŋ̰ɔ wɛ kyakyɩ lɛ mɩɩ́ hɛ ̄lɛ: “mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ!”. Hɛrɛ mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ lɛ yī 
lɛ sā ̰lɛ gyāba koṵṵn, lɛ mɩɩ́ gōi laa sā-ga fɩɩ̰ ̰lɛ nɩɩ̄ lɛ yāa yɛɩ lɛ gōi lɛ nyɩ˥ ̰-nyɛ 
pa, ʊ́a nyɩ˥-̰lɛ mɩɩ́ bī-kpe lɛ bɔɔgɔ lɛ lɛ hɔɔ́ yāa mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ.
Mʊm háa nyɩ˥ ̰-wɔ-ɩ ́lɛ mɩɩ́ dɩɔ̄, mʊm mɩɩ́ dɩɔ̄ dɩrɛyɔ, lɛ mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ nyʊ̰ wɛ lɛ 
hɔɔ́ hɛ ̄mʊm bɔɔ́ yī lɛ kprɛk̄a-mɩ lɛ nyɩ˥ ̰ka-mɩ dɛɛkɛ’rɛ wɛ, hɛrɛ mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ lɛ sā 
nyas̰ɛ’nɩ-dɩ bɩbɩ, ʊ́ʊ dā ̰h�̰ʊ̰ yʊ̄gʊ. A h�̰ʊ̰ yʊ̄gʊ a ʊ́ nyɩ˥ ̰ nyʊ̰’nɩ-ɩ,́ a h�̰ʊ̰ kpēle... 
mɩɩ́ kā-̰ŋɛ.
Kuman: Quando	penso	al	tipo	di	rimedio	(che	mi	serve),	posso	stare	seduto	senza	
far	nulla652,	 o	andare	nella	 savana,	notare	qualcosa	 senza	 ragione	 (apparente)	





un	uomo,	ed	è	 come	 se	venisse	a	 salutarmi,	 e	mi	mostra	una	certa	pianta,	 che	
raccolgo	ed	uso	sul	malato657,	vedi	che	si	alza.	Così	si	alza	e	tu	capisci	che	non	
avevi	visto	un	uomo...	e	lui	parla...	io	lo	capisco.
Kuman e i nove rimedi magici
Thomas: ʊ gbige’rɛ lɛ gyere ʊ́ʊ dɩ-̄gɛ, ʊ́a dáa ʊ gbɛɛ lɛ nɩɩ́ lɛ gyinaṵ̰’nɩ ḭsike’rɛ-nɩ ↓?
Thomas: La	 tua	 festa,	 quando	 la	 celebri,	 la	 prepari	 da	 solo658,	 o	 stai	 nella	
savana	con	i	jinn?
Kuman: oo! A mɩɩ́ dāa mɩ gbɛɛ kyɔ-ɩ!́ ʊ́a nyɩ˥ ̰... mʊm sɛḱɛgɛ dā ̰ lɛ lā hɔ, 
mʊm sɛk̀ɛgɛ dā ̰hɔ, mʊm mɩɩ́ yāa ḭsiko-nɩ bɩbɩ eh! Mʊm hɛrɛ gbiṵ(gbigo)’nɩ, 
mʊm hɔ sɛḱɛgɛ’rɛ dā ̰bɩbɩ, hɛrɛ bɩá gyere yōgomi lɛ bɩɩ́ dʊ̄ hɛrɛ paraʊ̰’nɩ.
A ʊ́a nyɩ˥ ̰, siṵ’nɩ mʊ̰ dɛ, ʊ́a nyɩ˥ ̰ ʊ̰ kpelelɔm, kpelelɔm, ʊ́a nyɩ˥ ̰ ʊ̰ poi. Hɔ 
hɛrɛ lɛ Gyara, hɔ hɛrɛ, ʊ́a nyɩ˥ ̰ hɛrɛ gʊ̰ hɛlɔm bāɩ̰,̰ lɛ hɛrɛ siṵ659 ʊ́a hɛ,̄ hɔ hɛrɛ 
651 Lett.: “versa”.
652 Lett.: “gratis / senza motivo”.
653 Lett.: “vengo ed entro”.
654 Lett.: “Lo vedo ancora”. Perché non è sparito.
655 Lett.: “consultarlo”.
656 Il feticcio.
657 Lett.: “e lo metto un po’ sul malato”.
658 Lett.: “ti servi da solo”.
659 Da leggere al singolare sinyo.
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lɛ Nibo, hɛrɛ silɔm bɔɔgɔ, hɛrɛ háa hɛ,̄ hɛrɛ háa hɛ-̄ŋmɛ mʊm siṵ walɔɔʊ̰’nɩ 





E	vedi,	quei	 rimedi	poi,	 vedi,	 i	 loro	nomi662,	 i	 loro	nomi	 sono	molti.	Ecco	 il	
Gyara,	questo,	vedi,	questo	fa	andare	bene	gli	affari663,	e	questo	(altro)	rimedio,	
sai664,	questo	è	Nibo,	il	suo	modo	di	curare	qui,	ciò	che	fa,	ciò	che	fa...	(è	come)	i	
grandi	rimedi,	quelli	dei	bracciali665. Tiŋo, Drunya, Tiniŋoro, Koteŋo.
Thomas: ʊ́ʊ kā Drunya!
Thomas: Tu	conosci il Drunya!
Kuman: Mɩɩ́ kā hɩnɩ... Zɩŋ̰ɛ’rɛ pɛɛ saakɛ’rɛ-dɩ pɛɛ, mʊm ʊ́ʊ yāa hɛrɛ-dɩ lɛ la, 
hɩnɩ Drunya pɛɛ lɛ, háa hɛ ̄mʊm bɔɔ wɛ-ti, wɛ hɔɔ́ kyɛr̄ɛ hɔɔ́ hɛ-̄gɛ lɛ hɔɔ́ kā(ɩ) 
hɔɔ́ dāŋ̰mɔ-ɩ.́ Hɔɔ́ zɛɩ̄ taa bɔɔgɔ mʊ̰.
Mar̰am̰iniŋo, Kɔrɔtɩ... hɛŕɛ laa lɔ ̄pɔɔŋɛ’rɛ, mʊm ʊ́ʊ nyā ̰lɛ gbɩ,̄ hɛŕɛ laa lɔ-̄
kɛ. W�˷nɩ laa lɔ-̄ŋɛ, wɩn̰ɩ lɛ mɩ-rɔ aŋ̰ɔ faɩ. A ʊ́a nyɩ˥ ̰ wɩn̰ɩ pɛɛ ʊ̰ kpelelɔm nʊʊŋɔ 
nʊʊŋɔ nʊʊŋɔ nʊʊŋɔ; wɩn̰ɩ �̰a hɛ.̄
Kyɛrɛ mɩɩ́ sā ̰mɩ yɔgɔ’rɛ-nɩ pɛɛ ʊ́ʊ dā ̰mɩɩ́ gyī ʊ nʊ̰ʊ̰ pɛɛ. Dɛ bɩɩ́ hɛ ̄hɛʊ̰ bɩɩ́ 






660 Kuman e i jinn.
661 Lett.: “diciamo quelle decisioni”.
662 Lett.: “modo di parlare”.
663 Lett.: “questo affare, modo di fare, essere uguale”.
664 Lett.: “fai”.
665 Kuman si riferisce ai comuni bracciali africani caricati di potere magico, che proteggono 
chi li porta dalla sfortuna o dalla stregoneria.
666 Lett.: “se vai verso di esso e finisci”. Struttura conclusiva, cfr. Micheli 2007:91.
667 Lett.: “esso rifiuto il suo arrivo (si legga fine)”.
668 Kuman usa la forma singolare.
669 Lett.: “se soffri e dura”.
670 Il pronome riferito alle piaghe si accorda perfettamente con il singolare usato da Kuman.




lavoro...	mi	verrà	in	mente	di	sicuro (Kuman, come farebbe ogni anziano comune, 
sta cercando di ricordare il nome dell’ultimo rimedio magico che gli sfugge).
Thomas: Wɩn̰ɩ ʊ̀ krá mʊ̰rʊ̰ pɛɛ, bɛ nyá-̰nɩ lɛ↓?
Thomas: Quelli	che	hai	appena	citato,	cosa	fanno674?
Kuman: Mʊm nya̰ŋɔ wɛ-ti, lɛ hɔɔ́ gbē-kʊ, hɔ siṵ siṵ siṵ hɔ lɛ hɛrɛ gyi hɔ; 
mʊm nyá̰ŋɔ wɛ gbē-kʊ a mɩɩ́ dā̰ hɔ hɛŕɛ laa lɔ-̄kɛ, hɩnɩ hɛrɛ dɛɛkɛ’rɛ mɩɩ́ yāa 
dā, lɛ dā̰ hɔ, hɛŕɛ laa lɔ-̄kɛ, hɩnɩ hɔ dɛɛkɛ’rɛ mɩɩ́ yāa dā, ʊ̰ nya̰lɔm ʊ̰ lɔlɔm ʊ̰ 
lɔlɔm ʊ̰ lɔlɔm.
Kuman: Quando	c’è	una	malattia	che	 ti	attacca,	ci	 sono	molti	 rimedi675,	 ed	
esso676	lo	sa;	quando	una	malattia	ti	attacca	ed	io	prendo	quello	giusto	e	la	curo677;	
io	 vado	 a	 tagliare	 quell’erba	 specifica,	 e	 la	 trovo,	 essa	 la	 cura,	 quella	 pianta	
specifica	che	vado	a	tagliare	può	curare	le	malattie	che	le	sono	proprie678.
Thomas: yʊʊn’nɩ ʊ̀ krá pooko, ʊ́ ̰a lɔ ́lɛ laa siṵ’nɩ lɛ↓?
Thomas: I	molti	nomi	che	hai	citato,	hanno	(in	se	stessi)	il	potere	di	curare	o	
sono	i	rimedi	che	curano?
Kuman: ɔɔ! Mʊm hɔɔ́ máa̰ ̰lɔ ̄ka, mʊm ʊ́ʊ yāa bɔɔ wɛ a g�̰ wɛ bΛlɩ-ɛ baa̰k̰ɔ, 
a ʊ́ʊ vʊ̄ga hɔ yʊʊkɔ a mɩ ̀hɛ ́hɔ hɛlɔm pɛɛ, ʊ́ʊ da̰˥ mɩ ̰gū. A háa hɛ ̄mʊm yʊʊkɔ 
taa’rɛ háa hɛ.̄
Gyara’rɛ hɛrɛ, ʊ́a kā ̰mɩɩ́ hɛ ̄lɛ hɔ zɩŋ̰ɔ bɔɔgɔ, báa sā lɛ hɔ siriṵ pa. Mʊm ʊ́ʊ 
sā ̰ḭsiko-nɩ a zɩńa kpʊ̰rɔ wɛ hɛ ̄lɛ h�̰ʊ̰679 yī ʊ kyɩŋ̰ɔ, a ʊ́ʊ ūra lɛ kā hɔ yʊʊkɔ hɔ 
la! ʊ́ʊ dā ̰hɔɔ́ gū gʊ-rɩ. Ʊa, ʊ́ʊ dā ̰h�̰ʊ̰ yī bɔɔgɔ-ɩ.́
Hɔ taa lɛ Nibo. Nibo’rɛ, hɔ lɛ zɩŋ̰ɛ’rɛ báa sā faɩ, nufɛɛ-rɩ. Voilà! Hɔ sinyo lɛ, 
hɛrɛ bɔɔ́ tɩɩ̄ mʊm bɔɔ́ hɛ-̄gɛ lɛ kyɩ-̄kɛ . Mʊm ʊ gʊ̰ lɛ hɔ-rɔ lɛ bɔ ̀kyɩ-́kɛ lɛ nyá-̰ŋʊ 
lɛ, lɛ ʊ́ʊ yāa hɔ-rɔ ḭsiko. Mʊm zɩńa dā ̰fɩɩ̰ ̰lɛ h�̰ʊ̰ hɛ-̄ʊ, h�̰ʊ̰ gbē-kʊ la, ʊ́ʊ māa̰ ̰
zɛɩ̄ lɛ ūra, lɛ h�̰ʊ̰ kyēi.
A Kɔrɔtɩ’rɛ. Hɛrɛ, mʊm nyʊ̰ bɔ fʊ̰ŋmo, mʊm nyáŋ̰ɔ kyēi gʊ-rɩ, a bɔɔ kɔrɔtɩ, 
a bɔɔ pɔɔŋɔ lɛ a gbɩ ̄gʊ-rɩ kyɛrɛsɛɩ, hɛŕɛ dɛ ̄hɛrɛ dɛɛn’nɩ mɩɩ́ yāa dā, lɛ mɩɩ́ dɛ ̄bɔ 
hɛʊ̰ lɛ mɩɩ́ sā ʊ-rɩ, lɛ sā pɔɔŋɛ’rɛ-dɩ, hɔɔ́ gbɛ,̄ a z�˷ŋɔ wɛ sō ʊ naŋa lɛ gbɩ ̄kyɛrɛsɛɩ, 
halɩ hɔ nʊ́ʊŋɔ tuΛ krʊa, a mɩɩ́ tɩɩ̄ lame lɛ hɛ-̄gɛ mʊ̰ yɛɩ lɛ dā ̰hɔɔ́ nɩɩ̄ fɩɩ̰,̰ a mɩɩ́ 
hɛ-̄gɛ mʊ̰ yɛɩ lɛ tɩɩ̄ hɔ sinyo lɛ sā-ti, ʊ́ʊ dā ̰hɔɔ̀ gū ʊ-rɔ.
672 Lett.: “bocca”.
673 Lett.: “quelle essi fanno”.
674 Lett.: “che cosa danno-in presentativo”.
675 Lett.: “i suoi rimedi, rimedi, rimedi”; la ripetizione del nome ha valore plurale.
676 La malattia?
677 Lett.: “Io lo trovo questo def. e la curo”.
678 Lett.: “quell’essa pianta def	io vado a tagliare, il loro modo di soffrire, il loro modo di 
curare, il loro modo di curare, il loro modo di curare”.









Un	altro	è	Nibo.	Il	Nibo	è	per	le	cose	che	indossi	qui	(Kuman indica la parte 
superiore del proprio braccio sinistro)	 sulla	 spalla.	 Voilà!	 È	 il	 rimedio	 che	










Thomas: lɛ kɔrɔtɩ siṵ’nɩ, �̰ʊ̰ máa̰ ̰lɛ lɔ ́pɔɔŋɛ’rɛ hɛr̀ɛ ká gbigo↓?
Thomas: E	i	rimedi	per	le	Kɔrɔtɩ	possono	curare	anche	piaghe	novelle693?
Kuman: ɔɔ! Mʊm pɔɔ́ŋɛ’rɛ gbɩ ̄gʊ-rɩ lɛ á hɔɔ́ yāa-ɩ,́ ka, ɔɔ! Lɛ hɔɔ́ wārɩ! ɔɔ! ʊ́ʊ 
māa̰ ̰tɩɩ̄-gɛ lɛ lɔ-̄kɛ a mɩá kōri mɩɩ́ tɩɩ̄ hɛrɛ-ɩ,́ mʊm hɔɔ́ gbɩ ̄gʊ-rɩ dɛ! A lɛ ʊ́ʊ yī mɩ-
rɩ, ʊ́ʊ yī mɩ-rɩ lɛ bɩbɩ694, lɛ mɩɩ́ bī-we lɛ: “hɔɔ́ gbɩ↓̄?” mʊm ʊ́ʊ hɛ:̄ “ɔɔ!” mɩɩ́ hɛ ̄hɔ 
680 Lett.: “io ho fatto tutto il suo modo di fare”.
681 Lett.: “tu trovi ideofono va fuori”.
682 Lett.: “la sua cosa lì, essi indossano presentativo	il suo anello particella	conclusiva.
683 Lett.: “esce te-su”.
684 Lett.: “se i tuoi affari sono con esso”; cioè quando rispetti tutti i suoi tabu.
685 Lett.: “loro lo hanno bollito e dato a te”.
686 Lett.: “puoi (tra)lasciare di gridare”.
687 Lett.: “causo il loro lavoro”.
688 Sulle tue piaghe.
689 Lett.: “una certa cosa”.
690 Lett.: “dura”.
691 Lett.: “la sua bocca è completamente chiusa”.
692 Lett.: “vedi (che) esce te-con”.
693 Lett.: “una piaga, questa causata (quel) giorno”.
694 In questo caso l’ideofono ha solo un valore enfatico e non può essere tradotto.
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sinyo lɛ sā-ti lɛ. Hɔɔ́ lɔ ̄wɩm̰ɔ aŋ̰ɛ’rɛ-nɩ poooko. Ʊ́a nyɩ˥ ̰ bɩ faɩ b�ɩ kpʊ˷˥. Wɛ-ti h�̰ʊ̰ 
māa̰ ̰pōo ʊ-rɩ zɩŋ̰ɔ wɛ, mʊm ʊ́ʊ nɩɩ̄ a h�̰ʊ̰ māa̰ ̰sā-ga-ti hɔ, zɩŋ̰ɛ’rɛ-nɩ hɔɔ́ gū, ʊ́ʊ dā ̰









Le celebrazioni per la festa dei rimedi
Thomas: ʊ gbige’rɛ ʊ́a dɩ,̄ bɛ ʊ́a hɛ ́lɛ gyinaṵ̰’nɩ ḭsiko-nɩ ↓?
Thomas: Il	giorno	che	festeggi,	che	cosa	fai	nella	savana	con	i	jinn?
Kuman: Ahi! Mʊm mɩɩ́ gū fɩɩ̰ ̰lɛ yī lɛ yī mɩ haɩ-̰dɩ faɩ, mʊm mɩɩ́ yī lɛ dā ̰faɩ 
mʊm báa kāla mɩ-rɩ lɛ, a mɩɩ́ yī a bɔɔ́: “hɔ sɛḱɛgɛ’rɛ dā ̰lɛ la”, lɛ mɩá daagɔ lɛ 
mɩɩ́ kpā ̰taŋa yɛɩ lɛ sōo-sōo-ti pɛɛ; wɛ-ti lɛ h�̰ʊ̰ lɛ lɛ: “hɛrɛ ʊ́ʊ yāa hɔ! Mʊm �ʊ 
dā ̰fɩɩ̰ ̰lɛ �ʊ kpā ̰zimyo lɛ nyā ̰zimyo hɔ, wɛ-ti, mʊm �ʊ yāa lɛ �ʊ kpā ̰pɛsɛ lɛ 
nya ̰hɔ; wɛ-ti mʊm �ʊ yāa lɛ �ʊ kpā ̰yɔkɔ lɛ nyā ̰hɔ, wɛ-ti lɛ �ʊ yāa lɛ �ʊ kpa ̰











696 Lett.: “se essa dura su di te”.
697 Lett.: “metto-su presentativo.”
698 Lett.: “egli può versare te-su una cosa certa”.
699 Kuman sta ovviamente parlando della stregoneria. L’idea dell’azione stregonesca che 
si manifesta attraverso piaghe incurabili è comune a molti popoli lagunari Akan e Kwa 
più in generale.
700 La savana.
701 Lett.: “verso, verso-su tutto”.
702 Lett.: “quei sacrifici (che) tu elevi”.
198
Kuman: Hɛrɛ gbige’rɛ, mʊm hɔ gbígo dā ̰hɔ, a bɔɔ́: “hɔ gbíge’rɛ dā”̰, bɔɔ́ 
dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ... ɔɔ! Mʊm arigimá’̰rɛ dā ̰ lɛ la bɩbɩ a mɩɩ́ yāa ḭsiko-nɩ, hɩnɩ hʊ̰ʊ̰ 
pɛɛ703: “ʊ̰ dɩben, ʊ̰ dɩben, ʊ̰ dɩben”, h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ, dʊ̄-kɛ pɛɛ wɛrɩ a mɩɩ́ dɩɔ̄. Hɩnɩ 
hɔ, h�̰ʊ̰ yī lɛ dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ lɛ h�̰ʊ̰ yī lɛ dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ, lɛ dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ, mɩɩ̰ ̰háa̰ ̰hɛ.̄
Kuman: Quel	 giorno,	 quando	 si	 avvicina	 quel	 giorno,	 essi	 dicono:	 “Quel	




Thomas: Háa dá ̰tɛm wɛ wʊrʊkɔ taa prɛʊ̰, lɛ ʊ́ʊ hɛ-̄gɛ lɛ nyā ̰hɛrɛ siṵ’nɩ laa 
gbigo fṵṵ lɛ ↓?
Thomas: In	quale	periodo	dell’anno	celebri	la	festa	dei	rimedi707?
Kuman: Gbíge’rɛ hɔ kyēi-nɩ lɛ lā bɩbɩ. Hɩnɩ bɩɩ́ bī mʊ̰ pɛɛ. Mʊm gbige’rɛ háa 
nɩɩ̄-ɩ,́ á hɔɔ́ nyɩ˥ ̰ka hɔ gbɛɛ-ɩ.́ Á hɔɔ́ nyɩ˥ ̰ka a gʊ̰ wɛ-ɩ.́
Kuman: Quel	giorno	arriva708	ed	è	tutto.	Si	fanno	molte	consultazioni.	Se	non	
è	il	momento	giusto709,	esso	non	compare,	e	non	mostra	nient’altro.
Thomas: ʊ gbige’rɛ ʊ́ʊ máa̰ ̰wátʊ gʊ̰’nɩ ʊ́a hɛ-̄nɩ↓?
Thomas: Puoi	spiegare	che	cosa710	fai	in	quel	giorno?
Kuman: Mɩɩ̰ ̰mɩá dɩ ̄mɩ gbige’rɛ hɔ, lɛ hɛrɛ mɩɩ́ nyā ̰bɔ dɩzʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ pɛɛ lɛ lā, 
mʊm mɩɩ́ yī dɛ, hɛrɛ mɩɩ́ kā Tiŋo mʊ̰ dɛ. Mʊm bḭḭ háa̰ ̰kyɛn̄ɛ-ɩ ́a bɔɔ, mʊm mɩɩ́ 
yī lɛ dā ̰bḭḭ háa̰ ̰kyɛn̄ɛ-ɩ,́ a arigima’̰rɛ dā,̰ lɛ h�˷n� fɛ,̄ lɛ h�̰ʊ̰ fɛ-̄gɛ. Hɔ lɛ daminye’rɛ 
yɔgɛ’rɛ-nɩ bɔɔgɔ mʊ̰, h�̰ʊ̰ fɛ.̄ A ʊ́ʊ ku˥ ̰bḭḭ’nɩ a ʊ́ʊ gyī h�̰ʊ̰ gū; mʊm h�̰ʊ̰ gū yɔgɔ 
lɛ lā lɛ hɛ ̄mʊm h�̰ʊ̰ hɛ ̄nyʊ̰ lɛ lā hɔ, mʊm �ʊ kōri hɔ kparigya, lɛ ʊ́ʊ yī lɛ fɛ,̄ lɛ á 
h�̰ʊ̰ kprɩ ̄gyiga-gyiga daagɔ-ɩ,́ a h�̰ʊ̰ nyā ̰gyiga-gyiga-ɩ,́ hɛrɛ lɛ hɛrɛ.
Hɛrɛ dugu lɛ Gyobri.
A hɔ hɛrɛ daagɔ dɛ, drunya’rɛ. Ʊ́a nyɩ˥ ̰ bɩa faɩ bɩá kōri sɛgɛdɛgɛ, bʊgʊnɩŋɔ, 
bʊgʊnɩŋɔ, mʊm hɔɔ́ yé dā ̰bɔɔgɔ, a ʊ́ʊ dā ̰ʊ́ʊ yāa bɔɔ-wɛ lɛ, lɛ dā ̰paraʊ̰, bɔɔ́ 
tɩɩ̄-ʊ lɛ bɔɔ́ yāa gʊ-rɔ bɔɔ-wɛ, ʊ́ʊ yī lɛ ʊ́ʊ kāɩ wɛ yɛʊ lɛ kpēle mɩ ̰dɔʊ̰ gʊ-rɔ, lɛ 
nīi-e, lɛ fɛ ̄ʊ tɔgɔ pɛɛ, hɛrɛ ʊ́ʊ yāa ʊ baaŋɔ, hɔɔ́ kyɛr̄ɛ gʊ̰.
Tiniŋe’rɛ. Mɩɩ́ gōi zɩka pa, a Gyara’rɛ ʊ̀ ká ̰mɩ ̀dʊ́ gʊ̰; a Gyara’rɛ mʊ̰ pa dɛ... 
mɩɩ́ gōi zɩka lɛ mʊ̰. Mʊm hɛrɛ báa yī ballon’rɛ faɩ hɔ, mʊm bɔɔ́ yé dʊ̄-kɛ711 
703 Qui Kuman usa un pronome animato riferendosi al jinn. Lett.: “quello lui tutto”.
704 Lett.: “arriva e finisce un po’”; struttura conclusiva; cfr. Micheli 2007:91.
705 Lo spirito guida.
706 Lett.: “dice esso, dice esso tutto”; la ripetizione del verbo ha valore reiterativo.
707 Lett.: “arriva un momento certo, un anno, tempo, che tu lo fai e dai quei rimedi e il giorno 
tutto presentativo.”
708 Lett.: “cade-su + struttura conclusiva +	ideofono”.
709 Lett.: “se quel giorno non è seduto”.
710 Lett.: “il tuo giorno def. tu puoi spiegare le cose def.”.
711 Struttura del futuro; cfr. Micheli 2007:75.
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mɩ-rɔ hɔ, lɔ (si	legga	lɛ	hɔ) mɩɩ́ hɛ-̄gɛ pɛɛ, mʊm mɩɩ́ hɛ ̄hɔ hɛlɔm pɛɛ, a bɔɔ́ fɛ-̄
gɛ pɛɛ, lɛ mɩɩ́ sā ̰yɔgɔ-nɩ lɛ bɩr̄a-kɛ a mɩɩ́ mɩ ̰˥nɩ bɛ-ɩ,́ mɩ ̰hɔ-ti pɛɛ, bɔɔ́ dɩ-̄bɛ lɛ 
mɩɩ́ gyere māa̰ ̰gū beleŋo-rɩ; mʊm bɔɔ́ dɩ-̄bɛ lɛ lā, lɛ mɩɩ́ gyere gū beleŋo-rɩ.
Mar̰am̰iriŋe’rɛ dɛ... mʊm hɔɔ́ hɛ ̄lɛ dā ̰ʊ́ʊ nyā,̰ ʊ nyɩŋ̰mɔ hɔ, ʊ́a lɛ hɛ ̄saga-
saga, ʊ nyɩŋ̰mɔ hɔɔ́ hɛ ̄hele-hele, bɔ(ʊ) nyɩŋ̰mɔ háa-ti-é(ɩ)́ lɛ mɩɩ́ yāa lɛ bɔɔ́ yī 
mɩ ̰˥nɩ-mɩ lɛ mɩɩ́ yāa laa sī hɔ dɛɛn’nɩ lɛ nyā ̰lɛ ʊ́ʊ sīgye-ʊ̰, lɛ ūla-ʊ̰ lɛ fɛ,̄ ʊ́ʊ dā ̰
bɔ nyɩŋ̰mɛ’rɛ hɔɔ́ tʊ̰˥, hɔɔ́ yī.
Kuman: Questo	è	 il	modo	in	cui	celebro712	 la	mia	festa:	quando	ho	finito	
di	 offrire	 tutti	 i	 sacrifici,	 quando	 vengo,	 chiamo	 il	Tiŋo.	 Se	 c’è	 un	 bambino	
che	non	 sta	 bene,	 e	 lì,	 quando	arrivo	 trovo	un	 bambino	 che	non	 sta	 bene	 e	
quel	venerdì	si	avvicina,	allora	quel	bambino	si	deve	lavare,	lei713	lo	lava.	C’è	
un	canari	 lì	nella	capanna,	con	 la	quale	 lei	 lava	(il	bambino).	Quando	devi	
















713 Probabilmente il pronome di III persona si riferisce alla madre del bambino.
714 Lett.: “non sarà caldo senza ragione; non sarà malato senza ragione”.
715 Lett.: “quello prima Gyobri presentativo.”
716 Lett.: “esso questo ancora focus”.
717 Lett.: “tu vai da qualche parte e arrivano discussioni”.
718 Lett.: “ti prendono e vanno con te da qualche parte”.
719 Lett.: “tu estrai acqua un certo po’, e (loro) parlano così dolce con te”.
720 Lett.: “quando vai per la tua parte, esso andrà bene affari”.
721 Lett.: “Io lo faccio tutto”.
722 Lett.: “se io faccio il suo modo di fare tutto”.
723 Lett.: “Essi li mangiano”.
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Thomas: Hɛrɛ taa lɛ ulage’rɛ↓? Hɛrɛ bɔɔ́ úla nyʊ̰↓?
Thomas: È	lo	stesso	di	cui	abbiamo	parlato?	Quello	usato	contro	la	possessione	
spiritica729?
Kuman: oo! ʊ́a nyɩ˥ ̰, bɔɔ́ sigye-ɩ,́ ʊ́a nyɩ˥ ̰ siṵ lɛ bɔɔ́ sigye. Mɩɩ́ yāa sī 
dɛɛnagbragɛ’rɛ a sɩkɛwɛ dā ̰mʊm mɩɩ̰ ̰hɛ, mʊm hɔɔ́ hɛ,̄ mʊm hɛŕɛ hɔ kāɩ lɛ, a 
mɩɩ́ yāa la sī-ge lɛ fūla-ge lɛ nyɩ˥ ̰ bɔ naŋa’rɛ a mɩɩ́ hɛ ̄lɛ mɩɩ́ hā-kpɛ brɔfɩa-̰rɔ, háa̰ ̰
māa̰ ̰sā-̰ti-ɩ,́ lɛ mɩɩ́ gyī hɔɔ́ kāɩ sɩkɛrɛ’rɛ lɛ mɩɩ́ gōi, lɛ bī-kpe pa.




Thomas: Mʊm �ʊ yī lɛ bī-kpe, lɛ nyɩ˥ ̰ hɔ bɔɔŋɔ lɛ la ak̰ɔ ʊ́ʊ hɛ↓́?
Thomas: Quando	arrivi	a	consultare	e	capisci	qual	è	il	problema732,	che	cosa	fai?
Kuman: lɛ mɩɩ́ yāa la sī-ge lɛ, halɩ ʊ́ʊ hā-kpɛ bɩbɩ, hɔɔ́ sā-̰ti lɛ!
Kuman: Allora	vado	a	prenderla	e	come	la	tagli	un	po’,	funziona733.
Thomas: A Tiŋe’rɛ ʊ̀ dʊ́ hɔ gʊ̰ lɛ, báa tɩɩ̄-gɛ bɔɔ́ fɛ ̄bugobɛrɛ, ak̰ɔ háa hɛ ́pa↓?
Thomas: E	 il	 Tiŋo	 del	 quale	 hai	 parlato734,	 quello	 che	 usano	 per	 lavare	 i	
bambini;	che	cosa	fa?
Kuman: Háa dɛ ̄bɔɔ́ kyɛn̄ɛ, mʊm, hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰ ̰dɛ, mʊm h�̰ʊ̰-ŋmɛ nyā ̰dɛ lɛ �ʊ 
yāa laa fɛ,̄ a mʊm háa̰ ̰nyā-̰ɩ,́ a ʊ̀ kṵ́-m a h�̰ʊ̰ hɛ ̄bɩn̰ɩŋ̰ɔ hɔ, lɛ ʊ́ʊ yāa fɩɩ̰ ̰lɛ h�̰ʊ̰ 
hɛ ̄mʊm h�̰ʊ̰ hā ̰yɛʊ, lɛ �ʊ yāa fɛ,̄ hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰ ̰á h�̰ʊ̰ nyā ̰gyiga-gyiga-ɩ,́ lɛ nyaŋ̰ɔ 
háa bɔɔ-ɩ.́ A hɛrɛ bɔɔgɔ yɔgɔ-nɩ, bɔɔgɔ mʊ̰.
Kuman: Li	fa	stare	in	forma;	se...	funziona	così,	se	(il	bambino)	non	sta	bene,	
allora	lo	devi	lavare,	e	se	sta	bene,	ma	l’hai	appena	avuto	ed	è	prematuro,	allora	
724 Lett.: “fa e arriva”.
725 Lett.: “la tua faccia, quella, tu sei sagasaga	(ideofono)”.
726 Lett.: “la tua faccia fa helehele (ideofono)”.
727 Lett.: “la tua faccia non è lì”.
728 Lett.: “la sua faccia si calma, ritorna”.
729 Lett.: “Quello uno presentativo la fumigazione? Quella che si affumica l’uomo?”. La frase si 
riferisce ad un discorso che stavamo facendo qualche giorno prima sulla possessione spiritica.
730 Di curare il malato.
731 Lett.: “entrare in essa”.
732 Lett.: “vedi la sua via”.
733 Lett.: “entra in essa”.





La festa di Kuman
Thomas: Zɩ ʊ́a dɩ ́hɛrɛ gbige’rɛ mʊ̰ ↓?
Thomas: Come	celebri736	quel	giorno?
Kuman: Hɛrɛ gbige’rɛ mɩɩ̰ ̰mɩá dɩ-̄gɛ... ak̰ɔ baaŋɔ ↓? A mɩɩ́ dɩ ̄hɔ ɩy̰akɔ, nna! Mɩɩ́ gyī 
hɔ bɔɔgɔ lɛ la. Mɩá kā hɔ sɩkɛwɛ da,̰ a hɔɔ́ hɛ ̄lɛ nyā-̰mɩ hɔ lɛ mɩɩ́ dɩ;̄ hɛrɛ háa-ti-ɩ,́ mʊm 
h�̰ʊ̰ yé wārɩ lɛ la hɔ, mʊm h�̰ʊ̰ kyɛn̄ɛ, mʊm h�̰ nyá ̰lɛ yáa lɛ a mɩ ̀hɛ-́gɛ a h�̰ wárɩ lɛ 
la hɔ, h�̰ʊ̰ yī lɛ hɛ ̄lɛ: “eh! ʊ gyasole pooko!” lɛ “a hɔ zɩ ↓?” lɛ mɩɩ́ hɛ ̄lɛ “mɩ ̰ʊ́ʊ māa̰ ̰
lɛ �̰ʊ̰ nyā-̰mɩ, mʊm ʊ́a māa̰ ̰wɛ vɛ-ɩ,́ lɛ Yegomɩlɩa mɩ ̀hɛ-́gɛ lɛ nyá7̰37, a hɛ ́gyina ̰wɛ!”.
Kuman: Quel	giorno,	come	lo	celebro...	in	che	senso?	Lo	celebro	nella	gioia738,	
signora!	 So	 che	 c’è	 ed	 è	 tutto.	 Sento	 che	 la	 festa	 arriva,	 ed	 è	 (un	 giorno	 in	
cui)	ricevo	offerte,	che	festeggio;	quando	non	è	su,	quando	si	riprende,	quando	




Thomas: ʊ gbige’rɛ ʊ́a mēli daga’rɛ, zɩ ʊ́a dɩ-́gɛ lɛ dá ̰a bɛ gbigo ʊ́a sɩ ́lɛ dɩ-́gɛ ↓?
Thomas: Il	tuo	giorno,	nel	quale	lecchi	il	fuoco,	come	lo	celebri	e	quale	giorno	
scegli743	per	celebrarlo?
Kuman: Fɩʊ̰̰’nɩ ʊ́a nyɩ˥ ̰, hɔ fɩnyɛ tɩɩ̄-ɛ, fɩnyɛ’rɛ wɛ faɩ báa kā Gyɛmɛnɛ. 
Mʊm hɔɔ́ dā̰ hɔ, a bɔɔ́: “gyɛmɛnɛ dā̰!”, hɩnɩ bɩ pɛɛ, siṵ’nɩ pɛɛ �̰ʊ̰ hɛ ̄ hɛʊ̰, 
mʊm bɩɩ́ dɩ ̄Gyɛmɛnɛ’rɛ lɛ mɩɩ́ sīgye siṵ’nɩ pooko daminyo walɔɔgɔ, nyʊ̰ pɛɛ 
lɛ h�̰ʊ̰ fɛ-̄gɛ, a hɔɔ́ dā̰ hɔ tɛm’rɛ hɔ, a mɩɩ́ sā̰ ḭsiko-nɩ, dɛɛkɛ’rɛ mɩ núŋo tā̰-ti 
pɛɛ lɛ sinyo lɛ, lɛ mɩ núŋo tā̰-ti pɛɛ lɛ sinyo lɛ, lɛ bɩɩ́ dɩ ̄hɔ ɩy̰akɔ, mʊm ʊ́ʊ 
kʊ̄ zimyo lɛ kʊ̄ zimṵ, lɛ mɩɩ́ kyɩ ̄bazɛrɛʊ̰ wɩn̰ɩ mʊ̰ lɛ siriṵ lɛ mɩɩ́ hɛ-̄ʊ̰ hɛ-̄ʊ̰744 
735 Lett.: “non soffre gratis gratis”.
736 Lett.: “mangi”.
737 Struttura benefattiva, cfr. Micheli 2007:94.
738 Lett.: “io mangio la sua gioia”.
739 Lett.: “è andata”.
740 Lett.: “io l’ho fatto”.
741 Lett.: “se non puoi ancora”.
742 Anche se il paziente non ha la possibilità di ripagare nemmeno le offerte fatte per lui, 
Kuman eleva comunque i sacrifici necessari senza aspettarsi nulla in cambio.
743 Lett.: “estrai”.
744 La ripetizione del verbo ha valore reiterativo; cfr. Micheli 2007:97.
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voilà! Lɛ mɩɩ́ hɛ-̄ʊ̰, lɛ mɩɩ́ fɩā siṵbiinu, mʊm ʊ na̰a̰ŋu �̰ʊ̰ nyā̰-ŋʊ, hɔ ɩy̰akɔ lɛ 
hɛrɛ, lɛ bɩɩ́ kʊ̄ zimṵ lɛ hōo. Hɛrɛ ɩy̰akɛ’rɛ, mʊm fɩnyɛ’rɛ hɛŕɛ gū lɛ la a bɔɔ hɔ ́
hɛ ̄gbereko nuunu, hɔ nuunu pɛpɛpɛ, hɩnɩ mɩɩ́ yāa kutuu. Fɩɩ̰ ̰mɩɩ́ yāa dɩ-̄gɛ. 
Mɩɩ́ yāa kutuu la hɛ-̄ʊ̰ fɩɩ̰ ̰lɛ fɩā-ʊ̰ fɩɩ̰ ̰pɛɛ lɛ gyere yī a̰ŋɔ.
Kuman: Vedi	 i	 mesi...	 prendi	 quel	 mese,	 proprio	 quel	 mese	 che	 qui	 noi	
chiamiamo	Gyɛmɛnɛ745.	Quando	si	avvicina	e	la	gente	dice:	“Il	Gyɛmɛnɛ	sta	











Thomas: a aŋ̰ɔ ʊ́a yé dɩ-́gɛ kyɔ ↓?
Thomas: Ed	è	al	villaggio	che	festeggi?
Kuman: oo! Fɩɩ̰ ̰mɩɩ́ dɩ-̄gɛ. Fɩɩ̰ ̰bɔɔ́ fɛ ̄siṵ’nɩ; wɛmɔ bɔɔ́ nyā-̰mɩ zɩŋɔ, wɛḿɔ tɩɩ̄ 
bɔɔ́ kpā ̰zɩŋɔ lɛ bɔɔ́ sōo-ʊ̰-nɩ, lɛ bɔɔ́ nyā-̰bɛ, lɛ bɔɔ́ fɛ-̄ʊ̰. Ka753 daa hɛrɛ hɔ-ti mʊ̰; 
mʊm hɔ lɛ mɩ ̰bɔɔ́ dɩ-̄gɛ daa, ka daa hɛrɛ gbereke’rɛ mɩ ̰faɩ dugu, ka mɩɩ́ kpā ̰
hɔ ḭsiko dɛɛn’nɩ mɩɩ́ yī-rɔ, mɩɩ́ yāa mɩɩ́ kpā ̰mɩɩ̰,̰ mɩɩ́ yī-rɔ.
Kuman: No!	Festeggio	laggiù754.	Laggiù	si	lavano	con	i	rimedi;	qualcuno	mi	dà	
qualcosa,	qualcuno	porta	qualcos’altro	e	lo	lascia	lì	per	tutti,	poi	si755	purificano756.	
745 È il mese che segue l’Id	el	Kebir islamico. Cade regolarmente alla fine della stagione 
secca ed è considerato un “mese cattivo”, perché la gente pensa che in quel periodo 
Yegolimia faccia un bilancio accurato delle nascite e delle morti dell’anno e, se i due numeri 
non coincidono, si prende le vite in sovrannumero.
746 Lett.: “mangiamo”.
747 Lett.: “quando arriva il suo momento”.
748 Lett.: “la pianta io tocco-su presentativo	rimedio presentativo”.
749 Lett.: “tu uccidi polli”.
750 Leggi: “carico con poteri magici”.
751 Lett.: “quando i tuoi intestini, essi ti fanno soffrire”.
752 I rimedi, per caricarli di poteri magici.
753 Secondo i miei informatori questo morfema libero indicherebbe un’azione passata, 
definitivamente conclusa, ma non ho nessun’altra attestazione di questo genere.





allora	 andrei	 nella	 savana	 a	 cercare	 le	 piante	 e	 le	 porterei	 indietro,	 andrei,	 le	
cercherei	e	(le)	porterei	indietro.
Thomas: ʊ́ʊ lá ʊ́a hɛ ́dɩgɔ ↓?
Thomas: Finisci	facendo	un	banchetto?
Kuman: Mʊm bɔ ̀kʊ́ zimṵ’nɩ lɛ la pɛɛ, mɩɩ́ dɛ ̄bɔɔ́ hɛ ̄dɩgɔ. Lɛ bɔɔ́ dɩ ̄pɛɛ, h�˷n� 
yāa fɩɩ̰ ̰pɛɛ, lɛ bɔɔ́ dɩ,̄ lɛ dɩ ̄hɔ, lɛ nīi hɔ yɔkɛ’rɛ pɛɛ. A hɔ zimyo’nɩ dɛ, mʊm mɩɩ́ 
kʊ̄-ti zimyo hɛrɛ, a mɩɩ́ krāt̰i-ɛ lɛ-ɩ;́ mɩɩ́ gbē-ge mʊ̰rʊ̰ lɛ kpēle, lɛ mɩɩ́ kpēle, lɛ 





Thomas: A mʊ̰ hɔɔ́ gú hɛrɛ-dɩ↓?
Thomas: Da	dove	viene?
Kuman: Hɛrɛ prɛʊ̰ mɩɩ́ hɛ ̄wɩn̰ɩ mʊ̰rʊ̰ dɛ. Bɔɔ hɛ ̄aŋ̰ɔsɔgɔ bɛrɛ, wɛḿɔ dʊ̄ lɛ gʊ̰ 
kpʊ̰kɔ mɩɩ́ hɛ,̄ lɛ: “h�̰ʊ̰ kpā ̰sinyo lɛ kʊ̄ nyʊ̰” lɛ, lɛ sikpʊ̰kɔ lɛ mɩ ̀hɛ.́.. mʊnʊbɩɔ 
dɛ! Tugo bɔ ̀lá mʊnʊbɩɔ bɔɔ́ gyī lɛ sinyo kyɛrɛsɛgɛ mɩɩ́ hɛ ̄sɩkɛrɛ, hɛrɛ nyá ̰nyā ̰
daa, aɩ lɛ nyá ̰yí↓? faɩ! lɛ �˷ yī, hɩǹɩ bɩĺa mɩa, hɩǹɩ háa̰ ̰bɔɔgɔ vɛ-ɩ,́ a ʊ̀ lá-mɩa 




sempre	medicine	 buone,	 quando	 oggi	 qualcuno	 sta	molto	male,	 dove	 va?	Qui!	
Vengono;	quell’uomo	che	mi	ha	allevato	non	c’è	più;	un	giorno	mi	insultavi	e	(ora)	
vuoi	che	te	lo762	dia...	ma	non	te	lo	do!
Thomas: Mʊm ʊ̀ dɩ ́lɛ la, lɛ hɛ ́bɔ zʊ̰rʊ̰ pɛɛ, ak̰ɔ bɔɔ́ hɛ ́vɛ↓?
Thomas:	Quando	hai	mangiato	e	fatto	tutte	le	cose	che	dovevi	fare,	che	altro	si	fa763?	
Kuman: Bɔɔ́ yāa yāa bɔ an̰ lɛ!
Kuman: Se	ne	vanno,	vanno	ai	villaggi!
Thomas: ʊ̀a méli daga dugu-e, ʊ́a hɛ-́gɛ vɛ-ɩ↓?
Thomas: Una	volta	leccavi	il	fuoco,	ed	ora,	non	lo	fai?
Kuman: Pɛɛ! Mɩɩ́ hɛ-̄gɛ pɛɛ, lɛ zʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ pɛɛ, mɩɩ́ hɛ-̄ʊ̰!
757 Lett.: “ka (?) oggi esso-su focus”.
758 Lett.: “se quel sole def.	così	qui (come) allora, allora...”
759 Le donne.
760 Lett.: “ed esso il pollo focus, se uccido-su pollo quello”.
761 Di sacrificarsi.
762 Il rimedio.




Thomas: Hɩǹɩ s�r̰aka-ʊ dugu, hɩǹɩ ny�k̰a-ʊ hɛrɛ gbigɛ’rɛ lɛ ʊ́ʊ dɩ-̄gɛ laa 
gyinaṵ̰ bɛrɛ ḭsike’rɛ lɛ↓?
Thomas: Quell’uomo	che	una	volta	ti	insegnava,	è	stato	lui	a	indicarti	quella	
festa,	così	che	tu	la	celebrassi,	o	sono	stati	i	jinn	della	foresta?
Kuman: Bɔ gbɛgyɩŋ̰ɔ hɩnɩ hāa̰ ̰dɩ-̄gɛ pa! Hɩǹɩ nyá-̰mɩ siṵ’nɩ, mʊm hɔ ̀dá ̰hɔ, 
bɩà lɛ hɩǹɩ-ŋmɛ bɩ bɩlaa, bɩà laa hɛ ́bɩ baaŋɔ bɩ bɩlaa yɔgɔ-nɩ. Mʊm bɩ ̀hɛ ́bɩ 




Thomas: Hɛrɛ hɛɛ̀n’nɩ pɩɩ́ lɛ la, hɛrɛ ʊ́ gyere lá hɛ-́gɛ↓?
Thomas: Quando	quell’uomo	è	morto,	tu	hai	continuato	a	farlo?
Kuman: ɔɔ! ah! Hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰,̰ hàa̰ ̰mɩa-rɔ dugu! hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰ ̰mɩà gyí lɛ la. Mʊm 
mɩɩ́ yī lɛ mɩɩ́ dɩ-̄gɛ Gyɛmɛnɛ’rɛ kyɔ, mɩá tɩɩ̄ zimyo lɛ nyā ̰bɔ punuŋe’rɛ lɛ: “mɩɩ́ 
hɛ ̄hɛʊ̰ daa!”, hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰ ̰h�̰ʊ̰ māa̰ ̰dā mɩ-rɩ pa!
Mɩá dɩɔ̄ sɩkɛwɛ nna, mʊm mɩɩ́ dɩɔ̄ sɩkɛwɛ lɛ h�̰ʊ̰ yī lɛ hɛ ̄lɛ: “Kasʊ ʊ́a dɛ ̄nyʊ̰ 
wɛ766 dɩɔ̄ ʊ yɔgɔ-nɩ faɩ daa-ɩ,́ ʊ́ʊ dɩɔ̄ ʊ taa!”, lɛ mɩɩ́ dɩɔ̄ mɩ taa lɛ hɔɔ́ hɛ ̄mʊm 
dawakɔ, lɛ h�̰ʊ̰ yī lɛ mɩɩ́ pāmɩ sinyo wɛ gʊ̰, lɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ a hɛ ̄mɩ-rɩ kʊraa 
mʊ̰ lɛ háa̰:̰ “hɔ lɛ hɔ lɛ hɔ... mʊm ny�̰ hɛ ̄lɛ ʊ́ʊ hɛ ̄lɛ hɔ lɛ hɔ lɛ hɔ...” h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ, 












765 Lett.: “Quando avevamo fatto la nostra parte def.	noi due nella capanna, e noi poi 
finivamo e andavamo fuori (per la) parte pubblica def.”
766 Anche se nyʊ̰ significa “uomo” in kulango, in questa struttura morfologica nyʊ̰	wɛ	
assume il valore di un pronome indefinito “qualcuno” e perde la sua connotazione + 
maschile. In questa frase ciò è evidente, le parole dello spirito del defunto significano che 
Kuman deve evitare di avere rapporti sessuali prima di ricevere nuove istruzioni da lui.
767 Lett.: “do”.
768 Lett.: “Io faccio lavoro oggi”.
769 Lett.: “tu dormi tu uno”.
770 Lett.: “il suo giorno def.”
205raccolta di testi
Thomas: Bɛ dɛ nyá ̰dɩ ́hɛrɛ Gyɛmɛnɛ’rɛ lɛ kprɛ ́gyinaṵ̰ bɔ gyasole ↓?
Thomas: Perché	celebri	questo	Gyɛmɛnɛ?	Per	ringraziare	i	jinn771?
Kuman: ʊ̰ gyasole! A hɔ prɛʊ̰’nɩ lɛ gyina̰ṵ’nɩ daagɔ �̰ʊ̰ yʊ̄gʊ pa, mʊm �̰ʊ̰ 
yʊ̄gʊ fɩɩ̰,̰ bɩá yʊ̄gʊ faɩ, ʊ́a nyɩ ̰˥ hɩnɩ bɩɩ́ dɩ-̄gɛ wɔ-rɩ. Bɔ paraʊ̰ bɔɔgɔ bɔɔ́ bɔɔ́ 




I problemi che Kuman sa curare – parte I
Thomas: zuhṵm’nɩ, w�˷nɩ kpɩ ̄mʊ̰, lɛ ʊ́ʊ máa̰ ̰lɛ sám-nɩ↓?
Thomas: Le	ossa,	quelle	rotte,	le	sai	rimettere	a	posto?772
Kuman: oo! Hà ̰nyɩk̰a-mɩ hɛrɛ-ɩ!́ Akyɛrɛ ʊ leminyo hɔɔ́ nyā-̰ŋʊ fɩɩ̰,̰ mɩɩ́ māa̰ ̰




Thomas: lɛ mʊm nyáŋ̰ɔ kyēi nyʊ̰ bɔ tɔgɔ-rɩ, ʊ́ʊ máa̰ ̰lɛ wárɩ-ɛ ↓?
Thomas: E	se	una	malattia	cade	sul	corpo	di	un	uomo,	puoi	guarirlo?
Kuman: ɔɔ! Mɩ ́māa̰ ̰wārɩ hɛrɛ-ɩ7́75! mɩ ́māa̰ ̰sī hɛrɛ-ɩ!́ Asira, mʊm ʊ nyḭḭkɔ hɔ ́
nyā-̰ŋʊ, mɩɩ́ māa̰ ̰wārɩ-gyɛ. Mɩɩ́ vɛ-̄gɛ lɛ hɔ yɔḱɛ’rɛ gū, lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄ sinye’rɛ lɛ sā-ti, 
hɩnɩ hɔɔ́ lā! Halɩ mʊm ʊ́ʊ faɩ hʊ̄ɩ, ʊ́ʊ bɔɔ-wɛ hʊ̄ɩ gyɩga, mɩɩ́ wārɩ-gyɛ. Mʊm mɩɩ́ 
nyɩk̰a mɩ baa̰ŋ̰ɛ’rɛ h�̰ʊ̰ ny�˥-nyɛ kyɔ!
Kuman:	 Sì!	 Quello	 posso	 proprio	 curarlo!	 Quello	 posso	 proprio	 curarlo!	 O	
meglio,	se	hai	mal	di	schiena,	posso	curarlo.	Faccio	un’incisione	lì,	di	modo	che	
esca	 il	 siero,	poi	prendo	un	rimedio	e	 lo	metto	dentro	(il	 taglio)	ed	è	 tutto.	Poi	
se,	per	esempio,	hai	questa	parte	gonfia	senza	motivo	(Kuman indica la propria 
gamba),	o	anche	altre	parti	del	tuo	corpo,	io	posso	curarlo.	Se	le	mostrassi	cosa	
faccio	su	me	stesso,	vedrebbe!
Thomas: ʊ́ʊ máa̰ ̰vɛ ́nyʊ̰’nɩ bɔ bɔɔ-wɛ hʊ̄ɩ ↓?
Thomas: Puoi	incidere	ogni	parte	del	corpo	umano	(che	si)	gonfia?
Kuman: ɔɔ! ɔɔ! Mʊm wɛ bɔ gɔgɔ hɔɔ́ nyā-̰nɩ, mɩɩ́ vɛ-̄gɛ lɛ sā-ti sinyo. Halɩ 
mʊm ʊ faɩ mʊ̰ pɛɛ... mʊm ʊ pegye’rɛ hɔɔ́ nyā-̰ŋʊ, hɛrɛ báa hɛ ̄hɔɔ́ nyā-̰ŋʊ, mɩɩ́ 
771 Lett.: “salutare i jinn loro grazie?”
772 Lett.: “mettere in ordine-dentro”.
773 Lett.: “Se il tuo collo ti dà dolore”.
774 Lett.: “e va”.
775 In questo caso il morfema -� ha valore enfatico e non si tratta di una negazione.
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dū ̰-ke lɛ sā-ga-ti. Hɩnɩ hɛŕɛ lā. A mʊm hɔɔ́ fṵ̄776 lɛ ʊ́ʊ w�˥-ti gyatagyɛ’rɛ wɛ lɛ 
lū-ye lɛ háa sī-e, hɔ hɛrɛ daagɔ-ɩ.́ Hɔɔ́ dɛ ̄ʊ faɩ, ʊ nyḭḭkɛ’rɛ hɔ lɛ hɛrɛ mʊ̰.
Kuman: Sì!	Sì!	Se	per	esempio	hai	male	dentro	al	petto,	 io	 lo	 incido	e	ci	metto	un	




Thomas: lablo walɔɔgɛ’rɛ ʊ̀ ny�k̰a-bɩ mʊnobɩɔ, hɔ lɛ ak̰ɔ↓?
Thomas: Quella	grossa	palla779	che	ci	hai	appena	mostrato,	che	cos’è?780
Kuman: lablo lɛ↓? walɔɔgɛ’rɛ... a hɛrɛ mɩɩ́ hɛ ̄lɛ nyḭḭke’rɛ lɛ. Ʊ́a ny�˥ hɔ ̀b�̰ 




Il guaritore e il paziente, pagamento e sacrifici
Thomas: Lɛ ha ̰nna… wɛ-ti mʊm ʊ́ʊ nɩɩ̄ nyā ̰tɔgɔ-dɩ lɛ nɩɩ̄ sḭsɛ bɔ nuŋo-nɩ lɛ yī 
lɛ sā ̰faɩ, ʊá sū zɩ(ŋɔ)-ɩ;́ mʊm nyʊ̰’nɩ h�̰ʊ̰ pɩɩ̄, mʊm ʊá yāa-rɔ pɛsɛ’rɛ-ɩ ́lɛ zʊmfeḭ 





Kuman: Ɔɔ! Mʊm mɩɩ́ lɔ ̄hʊ̰-rɩ pɛɛ a h�̰ʊ̰ wārɩ lɛ lá783, a h�̰ʊ̰ yī lɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄ lɛ: 
“baba siwɩr̰ɩ ̰zɩ↓?” mʊm hɔɔ́ dɔʊ̰̄ mɩ-rɔ lɛ mɩɩ́ nyā-̰ŋɛ gyiga, hɔɔ́ dɔʊ̰̄ mɩ-rɔ-ɩ ́lɛ: 
“māa̰ ̰yāa yī-rɔ pɛsɛ wa la baa zʊmfeyo, yāa yī-rɔ pɔn-taa”.
Kuman: Sì!	Quando	avrò	curato	tutte	le	sue	malattie784	e	si	sarà	ripreso,	verrà	
e	dirà:	“Padre,	quanto	vuoi	per	i	rimedi?”;	posso	darle	gratis,	se	voglio785,	e	se	non	
776 Fṵ	letteralmente significa germogliare e si usa per le piante, ma in medicina lo stesso 
verbo viene usato dagli specialisti per indicare un’infezione.
777 Lett.: “qui focus tutto”.
778 Lett.: “Questo causa tu qui”.
779 La “grossa palla” è fatta di una mistura di diverse erbe e quella è la forma usuale che 
hanno i rimedi di Kuman.
780 Lett.: “Essa presentativo quale?”.
781 Buruni significa “il bianco”, ed in questo contesto è ovviamente riferito a me.
782 “Tu” in questo caso ha il valore generico di “qualcuno”.
783 Struttura conclusiva, cfr. Micheli 2007:91.
784 Lett.: “io curo lui-su tutto”.








Kuman: Oo! Hɛrɛ zʊ̰rʊ̰ wɩr̰ɩ ̰mɩá sù ʊ̰-rɔ pɛɛ lɛ la, ɩn̰yɩ ̰mɩa-tɔ788 mɩr̰ɩ.̰ A mɩɩ́ 
nyā-̰ʊ̰ dɛɛkɛ’rɛ vɛ-ɩ.́ Mɩ ̀sú-kɛ dɛɛkɛ’rɛ-rɔ dugu lɛ la.
Kuman: No!	Tutte	quelle	cose	le	tengo789,	perché	sono	mie,	guarda...	Non	le	do	
più	alla	pianta.	Avrò	già	dato	quelle	della	pianta790.




Thomas: a hɔ m(ʊ̰nʊ̰)bɩɔ ʊ́ʊ hɛ ̄a ʊ́ʊ tɩɩ́ zʊ̰rʊ̰ wɩr̰ɩ ̰lɛ ʊ́ʊ yáa la nyá ̰dɛɛkɛ’rɛ↓?
Thomas: Dunque,	ora,	tu	lo	fai	immediatamente;	prendi	quelle	cose	e	vai	ad	
offrirle	alla	pianta?
Kuman: zʊ̰rʊ̰ wɩr̰ɩ,̰ oo! Mʊm mɩɩ́ dā fḭḭ lɛ dʊ̄-kɛ hɔ ɩn̰yɩ ̰dɛɛkɛ’rɛ mɩɩ́ dā-
kɛ lɛ, mʊm mɩɩ́ dā-kɛ lɛ yī-rɔ lɛ la a h�̰�̰ yé nyā̰-m zʊ̰rʊ̰ wɩr̰ɩ ̰dɛ, lɛ mɩɩ́ gōi 
wɔ-rɔ la sōo fḭḭ.
Kuman: Non	quelle	 cose!	Quando	arrivo	 lì	 e	 lo	dico,	poi	di	 conseguenza	 la	
pianta,	la	taglio,	quando	la	taglio	e	la	porto	a	casa,	il	malato	mi	dà791	quelle	cose,	
e	io	torno	indietro	con	esse	e	le	offro792	(come	sacrifici)	lì.
La preparazione del canari





786 Variante regionale per wɩnɩ.
787 Focus.
788 Possesso inalienabile, cfr. Micheli 2007:88-89 e Micheli 2005:193-197.
789 Lett.: “Io le prendo tutto-con + struttura	conclusiva”.
790 Lett.: “prendo esso la pianta-con allora + struttura	conclusiva”.
791 Lett.: “lui” + futuro; cfr. Micheli 2007:81.
792 Lett.: “verso”.
793 Lett.: “certe parole focus”.
794 Le erbe.
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Thomas: bɩ nɩaʊ̰ háa̰ ̰nna… hɛrɛ ʊá yì lɛ sà ̰aŋ̰ɔ-nɩ nna, lɛ ʊ̀ sá dɛɛnag̰brawɩr̰ɩ ̰
nna, nʊʊgbɩwɩr̰ɩ ̰ʊá dʊ́ ʊá dálɩ Yego lɛ hɛrɛ dɛɛn nɩr̰ɩ �̰ʊ̰ māa̰ ̰ lɛ wārɩ nyaŋ̰ɛ’rɛ 





Kuman: mɩɩ́ mā̰a̰ dʊ̄ lɛ kparigya lɛ ʊá ny� ̰dɛɛkɛ’rɛ mɩɩ́ yāa dā-ɩ,́ há gù 
faɩ-lɛ nna, hɛrɛ mɩɩ́ kyṵ̄ lɛ kpēle faɩ, lɛ nyʊ̰ h�̰ʊ̰ nyā̰ gyāne, hɛrɛ mɩɩ́ dā 
dɛɛkɛ’rɛ: “ʊá ny� ̰ sinyo’rɛ lɛ ʊ́ʊ hɛ ̄ hɛrɛ mɩɩ́ sā wɛ Yegolɩmɩasɛ dāti taa”, 
lɛ mɩɩ́ sā dɛɛkɔ, dɛ h�̰ʊ̰ wārɩ. Wɛ-ti hɔ nyʊ̰’nɩ gyāba lɛ kpʊ̰kɔ, yʊʊkɔ gboṵ, 
nyʊ̰’nɩ gyabaʊ̰ lɛ kpʊ̰kɔ lɛ hɔɔ́ dɛ ̄hɔ ̀gbé-ge. Mʊm hɛɛn’nɩ lɛ, mɩɩ́ dɛ ̄bɔɔ́ dā-
kɛ sa̰a̰bɩ nudɩɔgɔ pa, a mʊm yɛrɛ lɛ, lɛ mɩɩ́ dɛ ̄bɔɔ́ dā-kɛ nna, lɛ dālɩ lɛ lɛ...: 
“ʊá dɛɛkɔ, mɩɩ́ yāa dā-kʊ lɛ yī, ʊá lá lɔ ̀nya̰ŋɔ-rɩ. Mɩɩ́ dālɩ ʊ́ʊ, lɛ ʊ́ʊ dɛ ̄h�̰ʊ̰ hɛ ̄
kyɛnɛ kyɛnɛ; Yegolɩmɩasɛ, h�̰ʊ̰ dāti pa, lɛ nya̰sɛ’nɩ h�̰ʊ̰ wārɩ. Gʊ̰ wɛ há̰a̰ yòro 
Yegolɩmɩa bɔ zɩka”. Mʊm ʊá nyʊ̰’nɩ ʊ gyaba kpʊ̰kɔ, a la sira ʊ́ʊ pɩɩ̄, a lɛ mɩá 













Thomas: mara803... ʊà kyṵ́ lɛ dʊ́, ʊ nubɩlaa’rɛ ʊá tɩɩ̀ lɛ hɛ sinyɛ’rɛ, ak̰ɔ ʊá 
kyṵ́ la tɩɩ́ lɛ sá-ti↓? Nudɩɔgɔ↓?
795 Lett.: “vieni ed entri”.
796 Lett.: “uomo”.
797 Lett.: “esso”; forse il singolare si riferisce alle parole intese come unico atto di discorso.
798 Lett.: “Posso”.
799 Lett.: “viene fuori laggiù”; cioè nella savana.
800 Lett.: “quell’uomo pensa male”.
801 Lett.: “(il suo) ombelico è grande”.
802 Lett.: “essa”.






Thomas: bɩ nɩaʊ̰ ha ̰nna, mʊnʊbɩɔ háa̰ ̰y� ̰nyaŋ̰ɛ’rɛ806 ʊá lɔ-̀ti, hɔɔ́ hɛ ́sinyo saa̰b̰ɩ 
gʊ-rɔ laa, wɛrɩ ʊ̰ poo gʊ-rɔ↓? Wɛ-ti hɔɔ́ dā ̰mɩ,̰ ʊ́ʊ kā ʊ sinyɛ’rɛ hɔ, nyaŋ̰ɛ’rɛ wɛ-ti 
hɔɔ́ dā ̰hɔɔ́ gū drɛsɛgɛ-nɩ, a hɛrɛ nyaŋ̰ɛ’rɛ kyēi hʊ̰-rɩ laa, hɛrɛ dɛ ʊá kpéle fuu lɛ 
ʊ́ʊ kára807 prumo bɛrɛ lɛ dʊ́ lɛ bɔɔ́ dáa-ʊ↓? Wɛ-ti bɔ gbɛɩg̰yɩŋ̰ɔ hɔ ̀gú-rɔ a h�̰ʊ̰ nyā,̰ 









Thomas: ɩn̰yɩ ̰a hɛ ̄bɩlaa-ɩ,́ ha saa̰b̰ɩ kʊsɛgɛ. Nyaŋ̰ɛ’rɛ wɛ-ti mʊm Yego nyaŋ̰ɔ 
lɛ. Wɛ-ti mʊm bɩbɩ h�̰ʊ̰ kpā ̰lɛ lɔ ̄lɛ wārɩ, hɔ bɩɔ mʊ̰812, ʊá máa̰ ̰hɛ ́lɛ zʊ̰rɔ saa̰b̰ɩ 





Kuman: mʊm mɩɩ́ hɛ-̄gɛ dɛ, mʊm bɔ814 mínyo kpʊ˷˥, hɛrɛ mɩá dʊ̀ kɛ, mʊm 
bɔ mínyo kpʊ˷˥, a ʊ́ʊ yī lɛ mɩɩ́ sā ʊ sinyɛ’rɛ hɔ, lɛ dā ̰bɔ minyo kpʊ˷˥, ʊá kpà-̰ŋɛ, 
804 Lett.: “Le tue due mani tu prendi e fai rimedio def.”
805 Lett.: “quale tu prima e prendi e metti-su?”.
806 Kuman usa il singolare, ma la frase necessiterebbe sicuramente di un plurale.
807 Kara significa letteralmente “contare”, qui ha il valore di “invocare uno per uno i nomi 
degli antenati.
808 Lett.: “c’è rimedio tre te-con oppure magari essi tanti te-con?”.
809 Lett.: “lui-su”.
810 Lett.: “se da lui stesso, essa esce-con”.
811 Lett.: “lui”.
812 Variante poco usata per mʊnʊbɩɔ / mɩr̰ɩb̰ɩɔ.
813 Tutto il periodo è particolarmente complesso e oscuro; lett.: “se come un po’ lui cerca 
di guarire e riprendersi, ora, tu puoi fare con cose tre + struttura	conclusiva, magari succede 
quattro, magari da parte sua presentativo”.
814 In questo periodo Kuman usa spesso il possessivo animato bɔ “loro”, invece di ʊ “tuo”. Si ricorda 
che il possessivo di III pers. pl. è spessissimo usato in luogo della forma corretta singolare hʊ̰.
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ʊá kpà-̰ŋɛ hɔ, a mɩɩ́ sā ʊ sinyɛ’rɛ, sinyɛ’rɛ mɩɩ́ nyā-̰ŋʊ hɔ, hɔ ́māa̰ ̰dāa kʊ̄. A 
mʊm nyʊ̰ lɛ gʊ̰-rɩ, ʊá ny� ̰mɩá sà (nudɩɔgɔ) hɔɔ́ māa̰ ̰ʊ́ʊ kʊ̄ nyʊ̰ kpʊ˷˥rɔ-nɩ, lɛ hɔɔ́ 
yāa nuŋoko, ɩn̰yɩ ̰mɩ ̰hɔɔ́ nɩɩ̄(m) bɔɔ. A mʊm Yegolimia nyaŋ̰ɔ lɛ lɛ mɩɩ́ sā-ga 
nudɩɔgɔ pa, lɛ dʊ̄ lɛ “Yegolimia lɛ ʊ́ʊ dāa mɩr̰ɩ-̰’nɩ,̰ ʊá nyɩ˥ ̰ mɩ nudɩɔgɔ sā-ʊ̰-ɩ;́ lɔ 






sinistra,	 così	 che	 rimanga	 lì.	 E	 se	 è	 una	malattia	 che	 viene	 da	Yego,	 allora	 la	
metto	nella	mano	destra	e	dico:	“Yegolimia,	per	favore,	curalo,	non	vedi	che	la	
mia	mano	destra	non	 è	 sufficiente?	Guarisci,	 aiutami	 per	 farlo	 riprendere”.	 La	
medicina	diventa	più	potente819.
Thomas: lɛ bɩ nɩaʊ̰ ha̰ nna, hɛrɛ ʊá hɛ ̀ ʊ sinyɛ’rɛ mʊ̰ nna, ʊá nyà̰820 
nyʊ̰-nɩ, wɛ-ti ʊ́ má̰a̰ hɛ ́ lɛ hɔ́ɔ yáa h�̰ʊ̰ lɔ́ bɔ sukpo, lɛ h�̰ʊ̰ wārɩ, wɛ-ti ʊ́ 
yáa lɔ́-ʊ sɩ-́gɛ-yɛ lɛ níi↓? wɛ-ti ʊ́ yáa lɔ́-ʊ lɛ ʊ́ʊ hɛ-́gɛ mʊ̰ lɛ mʊ̰ laa, ʊá gbɛɛ 
gyɩŋ̰ɔ(kyɩŋ̰ɔ) laa sá-ga lɛ dʊ́ lɛ: “hɛ-́gɛ mʊ̰ lɛ mʊ̰”, laa ʊ́ ny�k̰a-gɛ lɛ sá-gɛ 
hʊ̰-rɩ, lɛ mʊ̰ hɔ́ɔ yáa ʊ́ʊ hɛ-́gɛ↓?
Thomas: E,	 zio	materno,	 signore,	 lei	 (chiede),	 signore...	 quando	prepari	 un	





Kuman: ɔɔ! Mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ka-ŋɛ mʊm ʊ́ʊ yī-rɔ daminye’rɛ a mɩɩ́ sā-ga lɛ la, mʊm 
bá niì-e lɛ màa̰ yàa lɛ �ʊ fɛ-̄wɛ mʊ̰ lɛ nīi-wɛ, wɛ-ti ʊá nyɩ˥ ̰-ɩ,́ mʊm �ʊ kpā ̰gū-
go-rɩ lɛ ɩn̰yɩ ̰hɔ baaŋɔ lɛ, lɛ nyɩ˥ ̰ka-nyɩ˥ ̰ka825-ŋɛ pɛɛ lɛ gyere sā sinyɛ’rɛ.
815 Lett.: “se il tuo cuore è cattivo”.
816 Lett.: “Io preparo il tuo rimedio focus”.
817 Lett.: “se uomo presentativo affari-su”, da leggersi: se	è	questione	dell’uomo.
818 Il canari.
819 Lett.: “cresce”.
820 Struttura benefattiva; cfr. Micheli 2007:94.
821 Lett.: “esso”.
822 Lett.: “tu fai questo e questo e tu stesso”.
823 Lett.: “esso”.
824 Lett.: “metta esso lui-su”.






Thomas: a bɩ nɩaʊ̰, gʊ̰ dɛ h�̰ʊ̰ bī-kʊ; hɛrɛ mara’rɛ dɛ, ʊá sà kyɛrɛɩ ̰ʊ́ʊ māa̰ ̰
dāa nyʊ̰ wɛ nyā,̰ lɛ h�̰ʊ̰ yī mʊ̰rʊ̰ lɛ wɔ a mɩ ̰sā sinyɛ’rɛ mʊ̰ ʊá dʊ́ nʊʊgbɩʊ̰↓? Mɩ ̰
m��̄ hɛ ̄nʊʊgbɩwɩr̰ɩ ̰ʊá dʊ̀ mʊ̰rʊ̰, lɛ sà daminye’rɛ, nna, �ʊ dʊ́ hɛrɛ nʊʊgbɩwɩr̰ɩ ̰
lɛ gyere ʊ́ʊ sá-ʊ̰, nak̰ɔ laa, hɛrɛ pɛɛ h�̰ʊ̰ mɩ ̰˥nɩ ̰ lɛ mʊ̰ hɛrɛ lɛ h�̰ʊ̰ bī-kʊ hɛrɛ 
mara’rɛ. Wɛ-ti mʊm ʊ́ʊ sá siwɩr̰ɩ ̰lɛ la, lɛ �ʊ dʊ́ lɛ mʊ̰rʊ̰ bá hɛʊ̰́↓?
Thomas: Zio	materno,	c’è	qualcosa	che	lei	ti	chiede830;	la	questione	è:	tu	prepari	





Kuman: oo! Mʊm mɩɩ́ hɛ ̄siwɩr̰ɩ ̰lɛ la hɔ, lɛ mɩ ̰a: “mʊm �ʊ yāa hɔ, lɛ sa-ga 
daga-nɩ, bá tāt̰i daga-ɩ,́ hɛrɛ mɩɩ́ dʊ̄ gʊ-rɔ, ʊá tāt̰i daga-ɩ,́ ʊá dɛ ̀gbɛɩs̰ɛ, há ̰tāt̰i-ɩ”́.
Kuman: No!	Quando	ho	finito	di	preparare	quei	rimedi,	(dico)	così:	“quando	
vai	a	casa	e	lo	metti	sul	fuoco,	fai	in	modo	che	nessuno	tocchi	il	fuoco,	questo	
io	 ti	dico,	non	 toccare	 il	 fuoco,	non	 lasciare	 che	una	donna	nel	periodo	delle	
mestruazioni	lo	tocchi”.
Kuman maestro e i suoi apprendisti
Thomas: Ny�̰’nɩ gū bɔɔ wɛ zɔʊ lɛ yī, ʊ́ʊ máa̰ ̰ny�k̰a ʊ siṵ’nɩ wɩ↓̰?
Thomas: Un	uomo	viene	da	lontano...	puoi	mostrargli	i	tuoi	rimedi?
Kuman: ɔɔ! Mʊm h�̰ʊ̰ gū fɩɩ̰ ̰lɛ yī lɛ: “Mɩɩ́ yé nɩɩ̄ ʊ kyɩŋ̰ɔ lɛ ʊ́ʊ sɩr̄ak̰a-mɩ, lɛ 
sɩr̄ak̰a-mɩ hɔ”, hɩnɩ háa̰ ̰mɩ kyɩŋ̰ɔ-rɩ lɛ bɩɩ́ hɛ ̄wɔ-rɩ hɛʊ̰ lɛ mɩɩ́ yāa mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ka-ʊ̰, 
lɛ: “ʊ́a nyɩ˥ ̰ dɛɛkɔ hɔ, nyaŋ̰ɔ hɔ lɛ hɔ lɛ hɔ lɛ hɔ, hɛrɛ háa lɔ,̄ ʊ́a nyɩ˥ ̰ hɔ hɛrɛ; ʊ́ʊ 
yō-ke lɛ ʊ́ʊ hɛ ̄mʊ̰, hɛrɛ laa hɛ ̄ɩɩ̰.̰..” lɛ bɩɩ́ ky�˥. Mʊm h�̰ʊ̰ gyī wɩn̰ɩ lɛ la hɔ, lɛ 
h�̰ʊ̰ yī, mʊm h�̰ʊ̰ lā mṵṵ, mʊm h�̰ʊ̰ lā lɛ gbɩ,̄ lɛ mɩɩ́ hɛ:̄ “Bon! Kyɛrɛ wɩn̰ɩ mɩ ̀
ny�k̰a-ʊ lɔɔ; mʊm ʊ́ʊ dā ̰ʊ́ ̰a lā-ɩ,́ a ʊ́ʊ yāa vɛ pa, lɛ ʊ́ʊ gōi, mʊm hɔɔ́ dā ̰wɩn̰ɩ 
daagɔ vɛ, ʊ́ʊ māa̰ ̰nyɩ˥ ̰ka-mɩ wɩ,̰ lɛ mɩɩ́ nyɩ̄k̰a-(wɩ)̰nɩ pa”, mɩɩ́ māa̰ ̰sɩr̄ak̰a wɩn̰ɩ 
mɩɩ́ gyī mʊ̰ mɩ bugobɛrɛ pooko, mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ka-bɛ wɩ ̰mʊ̰.
826 Lett.: “mostro”.
827 Lett.: “canari def.”.
828 Lett.: “vedi”.
829 Lett.: “cerchi uscire esso-su”.
830 Lett.: “cose focus lei ti chiede”.
831 Lett.: “tu puoi aiutare uomo certo (che) soffre”.











Thomas: Lɛ �˷ dá ̰lɛ �˷ sɩŕak̰a kyɩlɩɔ836’nɩ hɩǹɩ gú zɔʊ↓?
Thomas: E	ti	è	mai	capitato	di	insegnare	ad	uno	straniero	che	veniva	da	fuori?
Kuman: eh! ɔɔ! A wɛ hà̰a̰ yí mɩa-rɩ faɩ kyɔ, lɛ mɩ ̀sɩŕa̰ka lɛ nyá̰ sinyo 
lɛ h�̰ yáa, a ʊ́a nyɩ˥ ̰ hɛr̀ɛ baa837 gói lɛ bí-mɩ lɛ: “oh! ʊ́a gyī tɔgɔ-ɩ ́yooh!, 
zɩŋɔ po pooke838’rɛ mʊ̰, zɩ hɔ́ɔ nɩɩ́ a ʊ́ʊ káɩ paamɩnyɔ-gɛ839↓?”; ʊ́a nyɩ˥ ̰, 
hɔ mɩ ṵŋo-nɩ lɛ háa nɩɩ̄ mɩ ṵŋo-nɩ lɛ, halɩ mʊm ʊ́ʊ yī-rɔ mʊ̰, halɩ hɔ́ɔ dā̰ 
ḭpugonyṵ, hɛrɛ ʊ́ʊ sā-ga bɔɔgɔ mʊ̰, mɩɩ́ sī hɔ nʊʊŋɔ, nʊʊŋɔ, nʊʊŋɔ, nʊʊŋɔ 
pɛɛ lɛ yāā. Báa hɛ ̄lɛ bɔ́ɔ bī-mɩ: “ɔɔ! zɩ lɛ ʊ́ʊ hɛ-́gɛ lɛ gyí-ge pɛɛ mʊ̰↓?”. A 
mɩɩ́ hɛ ̄ lɛ: “Yégomɩlɩa sā-ga mɩ ṵŋo-nɩ, hɔ́ɔ dɛ ̄sinye840’rɛ bɔɔgɔ mʊ̰ pɛɛ, 
zɩŋɛ’rɛ ʊ́ʊ yī-rɔ pɛɛ, mʊm ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰ka-ga-mɩ daa, hɩnɩ a mɩɩ́ pāamɩ-nyɛ fuu 
eh dɛ!”; báa bī-mɩ fuu mʊ̰ lɛ: “zɩ lɛ ʊ́a hɛ ́lɛ káɩ hɔ paamɩnyɔ↓?” lɛ mɩɩ́ hɛ ̄








835 Lett.: “Gliene mostro un po’ focus”.
836 Kyɩlɩɔ in Kulango significa allo stesso tempo straniero e ospite.
837 Si legga bɔɔ.
838 Po è il verbo qualificativo essere	molti, mentre pooko è l’aggettivo molto	/	molti. Qui la 
vocale finale è assimilata alla -ɛ della particella determinativa (aggettivo dimostrativo), 
sebbene mantenga il tratto +ATR della radice della parola.
839 Lett.: “esso”; il pronome singolare concorda perfettamente con il nome singolare; zɩŋɔ	
(pl. zʊ̰rʊ̰).
840 Kuman usa il singolare “sinyo” rimedio. La vocale finale -o diventa -e per assimilazione 
con la particella determinativa (hɛ)rɛ.
841 Lett.. “tu rifiuti il dimenticare esso”.
842 Lett.: “anche se esso arriva (a) 40”.





chiedono	 sempre:	 “come	 fai	 a	 non	 dimenticarle847?”	 e	 io	 dico	 che:	 “viene	 da	
Yegomilia	ed	è	entrato	nella	mia	testa”.
Thomas: Yʊgɔbɛrɛ ʊ̀ sɩŕak̰a ha, aɩ bɔ ́gú↓?
Thomas:	Le	persone	a	cui	hai	insegnato	da	dove	venivano?
Kuman: eh! Wɛ-ti h�̰ gú, a mɩɩ́ gyī bɔ an̰ an̰’nɩ-ɩ!́ Wɛ h�̰ gú mʊm Bʊga 
saakɔ-rɩ fɩɩ̰ ̰lɛ yí, lɛ wɛ ̀gú mʊm Gbroŋmo kyɩŋ̰ɔ faɩ lɛ yí, lɛ wɛ ̀gú mʊm faɩ. Wɛ 
mɩá gyī bɔ aŋ̰ɔ lɛ-ɩ,́ mʊm h�̰ yí: “Kyɛrɛ mɩ faɩ, háa nyā-̰mɩ!”, mʊm mɩ ̀hɛ-́gɛ lɛ 
nyá ̰lɛ la a h�̰ kyɛńɛ bɩbɩ, lɛ h�̰ hɛ ́lɛ: “Mɩɩ́ kōri mɩɩ́ nɩɩ̄ ʊ kyɩŋ̰ɔ, lɛ ʊ́ʊ nyā-̰mɩ 
wɛ!”. Wɩm̰ɔ hàa̰ ̰gú Gbona saakɔ-rɩ pa.





Thomas: Mʊm w�mɔ yī, mʊm báa kā ̰kulaŋo-ɩ,́ bɛ kpelego nyá ̰dʊ́↓?
Thomas: Se	viene	qualcuno	che	non	capisce	il	kulango848,	in	che	lingua	parlate?
Kuman: Mʊm h�̰ʊ̰ kā̰ franci849 lɛ, lɛ mɩɩ́ vʊ̄ga mɩ bḭḭ’nɩ wɛ lɛ bɩɩ́ dʊ̄-kɛ, 
mʊm sɔgɔgɔ h�̰ʊ̰ kā̰, lɛ mɩɩ́ vʊ̄ga mɩ bḭḭ’nɩ wɛ, lɛ h�̰ʊ̰ yī lɛ dʊ̄ mɩ nʊʊŋɔ, ʊ́a 
ny�˥, mɩá kā̰ sɔgɔgɔ’rɛ dḭ-ɩ ́nna, a mɩá kā̰ franci-ɩ,́ ɩɩ̰,̰ a h�̰ʊ̰ gū BΛʊlɛ, bugobɛrɛ 
ʊ́a nyɩ,̰ bɔɔ́ kā̰ bΛʊlɛgɛ’rɛ; w�˷mɔ kā̰ bΛʊlɛgɔ. ɔɔ! Bɛrɛ lɛ bɔɔ́ dʊ̄ dʊ̄ mɩ nʊʊŋɔ. 
Mʊm h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ lɛ lā hɔ, lɛ dā̰ h�̰ʊ̰ gū bɔɔ wɛ lɛ, a h�̰ʊ̰ yī lɛ dʊ̄ mɩ nʊʊŋɔ hɔ. 
Mʊm h�̰ʊ̰ lā, mɩa, mɩá hɛ:̄ “Nyá̰-mɩ sʊga!”, mʊm h�̰ʊ̰ lā lɛ nyā̰-mɩ sʊga hɔ, lɛ 








844 Lett.: “e va”.
845 Lett.: “essi fanno e mi chiedono”.
846 Lett.: “come fai esso e conosci esso tutto focus?”.
847 Lett.: “come fai a rifiutare il suo dimenticare?”.
848 Lett.. “se non capiscono kulango”.
849 Francese.
850 Lett.: “la mia bocca”.
851 Lett.: “persone presentativo, esse dicono dicono la mia bocca”.
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Kuman dentista
Thomas: hɛrɛ ʊ̀ ny� ̰wʊrʊkɔ trɔfrɩsa,̰ hɛrɛ ʊ́ yérele lɛ ʊ sɩra dɛɛnagbraʊ̰ sigyo-rɩ 
laa ʊ gyábaga ny�k̰a-ʊ hɛrɛ852 dɛɛnagbraʊ̰’nɩ hɛrɛ ʊ̀ há ̰lɛ lá↓?
Thomas: Quando	avevi	otto	anni853,	hai	imparato	da	tuo	padre	i	rimedi	fatti	con	le	
radici854,	o	è	stata	la	tua	sola	intelligenza855	ad	indicarti	le	radici	quando	sei	cresciuto?
Kuman: hɛrɛ bàba’nɩ ny�k̰a-mɩ wɩnɩ mɩ ̀ká ̰mʊ̰ lɛ la; hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰ ̰a hɔ gyàbaga 
yí mɩ-rɩ… ɔɔ!… wà ny�˷, mɩ ̀kṵ́ bugo bɔɔ mʊ̰ lɛ lá; bɔɔgɔ hɔ ̀gú a mɩ dɩ ́wɩ ̰lɛ 
dáa-ti. Hɔ ̀nɩɩ́ mʊ̰; mɩ gyàbaga hɛ-́ʊ̰. Hɛrɛ mɩá yāa ḭsiko-nɩ lɛ w�˷ ny�˷ka-mɩ wɛ... 
wá ny�,̰ mɩ ́sí mɩ kagam wɩn̰ɩ ̰mʊ̰-ɩ↓? mɩ ̀yáa ḭsiko-nɩ lɛ a mɩ kàgaŋmɔ yʊ́gʊ 
mɩ-rɔ lɛ hʊ́ɩ kpɩk̰ɛ’rɛ… eh! Hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰ ̰mɩá māa̰ ̰yʊ̄gʊ-ɩ ́a mɩ ̀tú ḭsikɛ’rɛ-nɩ, mɩá 
māa̰ ̰yī-ɩ;́ a bɔ ̀ny�k̰a-mɩ sinye’rɛ; ny�̰ wɛ ny�k̰a-ga-mɩ lɛ sá-ga bɔ nuŋo-rɩ, lɛ 
sá-ga mɩ kagaŋmɛ’rɛ-dɩ a hɔ ̀pói. Mʊm ʊ̀ bí-mɩ dugu ka, mɩ ̀gyába aŋ̰ɔnyʊ̰ lɛ, 
a h�̰ʊ̰ yí lɛ h�̰ hɛ-́mɩ: “ah! Lɛ hɛrɛ mɩ ̀hɛ ́dugu, hɔɔ́ hɛ-́m bɛ↓?”, a mɩ:̀ “hɔɔ́ 
kyɛǹɛ856!”; a háa̰ ̰hɛ-̄mɩ: “mɩ ̀nyá-̰ŋa-ʊ pɛɛ! mɩɩ́ sà-ga ʊ nuŋo-nɩ” lɛ a h�̰ vɛ ́mɩ 
nuŋodɩgɔ hɔ lɛ hɔ, lɛ sá-nɩ sinye’rɛ: “lɛ ʊ́ʊ yàa ʊ́ʊ gòi faɩ pa kyɔ857”. Hɛrɛ mɩ ̀
yí a mɩ kàgaŋmɔ taa hʊ́ɩ pa, hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰ ̰a mɩ ̀sí-ṵ pɛɛ tous mʊm mɩ ̀tát̰i bɩbɩ lɛ �̰ 
pói lɛ, �̰ pói lɛ. Mɩɩ̰ ̰hɔ ̀nɩɩ́ a mɩ ̀sí mɩ baan’nɩ. Hɔɔ́ nɩɩ̀-m858, sʊ́ga bàɩ-mɩ a mɩɩ́ 
kàɩ ʊ̰ sa-ga-nɩ tʊ̰; aɩ mɩɩ́ sá-nɩ vɛ↓? A mɩ bugo bɛrɛ, nyʊ̰ pɛɛ, h�̰ʊ̰ la lɛ gyì-gɛ 
mɩ-rɔ, mʊm bɔ baaŋɔ hɔɔ́ nyà-̰nɩ. Lɛ h�̰ʊ̰ yì mɩ kyɩŋ̰ɔ, mʊm tàt̰i bɩbɩ lɛ hɔɔ́ sì. 
Bugo bɛrɛ faɩ mʊ̰, a bɔ ̀dʊ́: “ehm! Baba lɔgɔtɔrɩ lɛ wɛ, yoo859! A prɛʊ̰ pɛɛ lɛ gʊ̰ 
háa̰ ̰hɛ-̀ɩ!́ lɛ ʊ́ʊ là lɛ hɛ-̀gɛ lɛ hɔɔ́ là lɛ gù tɔɔm lɛ aɩ bɔɔ́ yáa gʊ-rɔ↓?”
Kuman: Quando	 mio	 padre	 me	 ne	 insegnava	 alcuni860,	 io	 li	 coglievo	
immediatamente.	Era	così	e	la	sua	comprensione861	mi	è	venuta	da	sola;	sì.	Vedi,	
avevo	tutti	quei	figli	là,	da	là862	è	venuto	fuori	ed	io	ne	ho	ottenuto	(anche	di	più)863.	
852 Qui Kuman usa il dimostrativo singolare inanimato hɛrɛ invece della forma plurale 
corretta wɩnɩ.
853 Lett.: “Quando hai visto otto stagioni secche”.
854 Lett.: “quindi hai imparato con tuo padre rimedi di radici-su (parola composta: pianta 
+ piede + vecchio)”.
855 Lett.: “pensiero”.
856 “hɔɔ́	kyɛǹɛ” significa “va bene” ed è usato solo in riferimento alla salute.
857 La struttura della frase è ingiuntiva, cfr. Micheli 2007:79.
858 Questa frase è una variante di hɔɔ́	nɩɩ̀-mɩɩ̰,̰ lett.: “sta in questo modo”, che nella nostra 
traduzione non serve.
859 “Yoo” esprime una forte assertività.
860 I rimedi.
861 Lett.: “il suo pensiero”, della medicina.
862 Quel potere.




andato	nella	 savana	e	un	dente	mi	 faceva	male865	 e	 improvvisamente	mi	 si	 era	






queste	mie	dita,	su	questo	e	su	questo869	(Kuman mi mostra il pollice e l’indice 









Thomas: lɛ bɔɔ́ yàa gʊ-rɔ maa̰b̰en!
Thomas: Ti	porterebbero	in	giudizio!
Kuman: A mɩá gōi la sū sʊga pooko-ɩ ́pɔntrɔfrɩsa ̰mɩá sū. Lɛ: “ʊ́ʊ yàa ʊ́ʊ 
zɛɩ̀-ɛ!”. A mɩa: “a mɩ ́zɛɩ̄-ɛ-ɩ”́, a bɔ: “ʊ́ʊ zɛɩ̀! Nyʊ̰ wɛ-ti, mʊm bɔ gʊ̰ a bɩ ́dʊ̄-wɩ-̰ɩ.́ 
A bɩá krʊ̄ bɩ yʊgɔ!”. Die’rɛ, hɛrɛ bɔɔ́ gbàlɛ dam’nɩ bɩbɩ... a bɔ ̀sá-nɩ die’rɛ... a 
hɛrɛ hɛɛ̀n’nɩ ny�k̰a-mɩ lɛ mɩ ̀dɩ-́gɛ bɩbɩ lɛ hɔ ̀páta, a mɩ ̀dɩ ́die’rɛ. A mɩ ̀dɩ-́gɛ a 
mɩa: “ehm! � ̰páta mɩ sinye’rɛ”. Bɛ zɛɩ́ wɛ↓? Hɔɔ́ là dɛɛn’nɩ, hɔɔ́ nɩɩ̀-m dɛɛn’nɩ, 
dɛɛn’nɩ mɩá tɩɩ̀, hɔɔ́ hɛ-̀gɛ lɔɔ̀; sʊ̀gʊ-yɛ hɔ, wɩńɩ zɛɩ̀ mɩ-rɔ… wɩńɩ zɛɩ̀ mɩ-rɔ mʊ̰… 
864 Lett.: “io ho tirato fuori miei denti quelli lì”.
865 Lett.: “il mio dente si alzava me-con”.
866 Lett.: “qualcuno me lo mostrò”; per un inventario completo dei pronomi indefiniti, cfr. 
Micheli 2007:63 ss.
867 Lett.: “si svestì”.
868 Lett.: “esso è stato - focus - come?”.
869 Lett.: “lui marcò il mio dito, questo e questo.”
870 Kuman si riferisce all’impossibilità di pagarsi una dentiera.
871 Lett.: “Dove (li) metterò-in?”; per un inventario dei pronomi e degli avverbi 
interrogativi, cfr. Micheli 2007:66 ss.
872 “Lui” è indefinito, si riferisce genericamente a colui che ha mal di denti.
873 Lett.: “E tempi tutti e cose lui non fa”.
874 Lett.: “Dove andranno con te?”.
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Mʊm hɔ nya-̰ŋʊ daa a mɩɩ́ hɛ ̀dɛɛn’nɩ lɛ sʊ̀gʊ-yɛ bɩbɩ, a ʊ́ʊ sʊ̀gʊ-yɛ bɩbɩ hɔɔ́ màa̰ ̰
gyìna mʊm ʊ Yego dɔʊ̰ bɩbɩ lɛ hɔɔ́ sì. Ʊ́a ny�,̰ hɛrɛ mɩ ̀yí hɔ-rɔ mɩ gbɛɛgyɩŋ̰ɔ mɩ ̀
kyṵ́ lɛ esseyer yège-ti. ʊ̀ ̰a nyá-̰mɩ kyɛrɛsɛɩ bɩbɩ. Ʊ́a ny� ̰mɩa gbɛɛgyɩŋ̰ɔ baa̰ŋ̰ɔ, 
hɛrɛ mɩ ̀yáa ḭsiko-nɩ hɛrɛ h�̰ nyá-̰mɩ hɛrɛ.
Kuman: Non	volevo	molti	soldi	indietro!	Chiedevo	200CFA.	E	loro:	“è	meglio	
che	 lasci	 stare875!”.	Ed	 io:	 “Non	 lascio	 stare!”,	 e	 loro:	 “Lascia!	Ci	 sono	uomini	
nei	cui	affari	non	vogliamo	entrare!	Conosciamo	la	nostra	gente!”.	(Conosci)	 il	
die876?	Quella	cosa	di	cui	si	usa	un	pochino	per	preparare	le	salse...	ebbene,	hanno	










Kuman e la follia
Thomas: Lɛ ʊ́ʊ máa̰ ̰lɔ ́nyʊ̰’nɩ bɔ ny�ŋ̰mɔ báɩ-ti↓?
Thomas: E...	sei	in	grado	di	curare	i	pazzi879?
Kuman: mʊm gyína̰ṵ kyēi gʊ-rɩ hɔ, usuna̰ mɩ-rɔ bɔɔgɔ, lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ lɛ sā-ti 
daga, lɛ dʊ̄ga bɔ ṵŋo, lɛ ūla-e lɛ hɛrɛ ʊ́ʊ dā̰ hɔɔ́ yāa, wɛti hɔɔ́ dā̰ bɔ nyɩŋ̰mɔ 
hɔɔ́ hɛ ̄sagasaga hɔ, siṵ bɔɔ lɛ mɩɩ́ yāa sī-ʊ̰ lɛ yī-rɔ lɛ sīgye-ʊ̰ lɛ h�̰ʊ̰ ūla-ʊ̰ lɛ 
fɛ-̄ʊ̰. Ʊ́ʊ dā̰ hɔɔ́ yāa pa!
Kuman: Se	un	 jinn	 ti	cattura880,	ho	un	 incenso881,	che	prendo,	metto	sul	
fuoco,	poi	copro	la	sua882	testa	e	catturo	il	fumo883;	vedi	che	si	sente	meglio884.	
875 Lett.: “E tu vai e lo lasci”.
876 Qui di nuovo Kuman si riferisce direttamente a me per essere sicuro che riesca a 
seguire il suo discorso.
877 Lett.: “mi aveva mostrato”.
878 Lett.: “Se il tuo Yego è dolce un po’”.
879 Lett.: “uomo def., suo volto si è perso-su”.
880 Lett.: “cade te-su”.
881 Lett.: “incenso, me-con lì”; cfr. Micheli 2007:88-89 e Micheli 2005:193-197 riguardo 
all’espressione del possesso alienabile ed inalienabile.
882 del malato.
883 Lett.: “catturo il fumo esso”.





Thomas: Nyʊ̰’nɩ gyína̰ṵ kyēi-ti hɔ, bɔ nyɩŋ̰mɔ háa gārɩ kyɛrɛsɛɩ, zɩ wá 
lɔ-́gɛ lɛ h�̰ʊ̰ wārɩ↓?
Thomas: Se	il	jinn	che	cattura	un	uomo	è	particolarmente	forte888;	come	tratti	
quest’ultimo	affinché	si	riprenda?
Kuman: Mʊm hɛrɛ mɩɩ́ hɛ-̄gɛ, mʊm h�̰ʊ̰ (da	 leggere	mɩɩ́) hɛ-̄gɛ bɔ zɩŋɛ’rɛ 
dḭdḭ, lɛ dā ̰fuu, h�̰ʊ̰ hɛ ̄sinye’rɛ lɛ hɔɔ́ yāa-(ɩ)́, mɩɩ́ gōi zɩka pa.




Thomas: lɛ nɩnɩ gyínaṵ̰ kyēi-ti, ʊ́ʊ máa̰ ̰sá-ga taa lɛ h�˷n� s�˥�lɛ↓?
Thomas: E	quelli	che	sono	posseduti	dai	jiin892;	puoi	metterli	insieme	con	
i	pazzi893?
Kuman: oo! Mɩá māa̰ ̰sā-ga taa-ɩ;́ �̰ʊ̰ bāɩ ̰bāɩ!̰ Nyʊ̰’nɩ gyínaṵ kyēi-ti a h�̰ʊ̰894 
kyēi ḭsiko-nɩ, mʊm háa̰ ̰nyɩ˥ ̰-ɛ-ɩ,́ a mɩɩ́ yāa lɛ dā ̰bɔɔgɔ lɛ nyɩ˥ ̰ bɔɔgɔ, h�̰ʊ̰ tɩɩ̄ lɛ 
yāa, lɛ nyɩ˥ ̰ bɔ kpʊm’nɩ, a mɩɩ́ sā daga bɔɔgɔ lɛ sōo-ti zʊ̰ŋɔ a hɔɔ́ ūla hɔɔ́ yāa 





una certa direzione con il dito che non saprei riportare in termini di punti 
885 Lett.: “che il suo volto esso è strano + ideofono”.
886 Lett.: “vado a raccoglierle e vengo-con”.
887 Lett.: “esso va definitivamente! (l’ ideofono “pa” ha qui valore conclusivo)”.
888 Lett.: “uomo def., jinn cade lui-su focus, il suo volto esso è duro davvero molto”.
889 Lett.: “ed arriva +	marcatore	enfatico”.
890 Lett.: “lui fa il rimedio ed esso non va”.
891 Lett.: “io torno (alla) schiena + marcatore	enfatico”.
892 Lett.: “e quelli, jinn cadono su”.
893 Lett.: “tu puoi metterlo uno con quello che è mentalmente malato?”
894 In questo passaggio Kuman si riferisce ai jinn usando pronomi personali animati.
895 La reduplicazione dell’aggettivo ha valore intensificativo.
896 Lett.: “L’uomo, i jinn sono caduti su”.
897 Lett.: “metto”.
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cardinali; ad ogni modo penso che si trattasse semplicemente di un esmpio)	
sia	quel	che	sia,	io	vado	e	lo	vedo898.
Thomas: lɛ gyínaṵ̰bɛrɛ laa kyēi yʊgɔbɛrɛ-dɩ, bɔɔ́ gú ndagbolobɛrɛ-dɩ 
dugudugu laa bɔɔ́ gú bɔɔ wɛ kyakyɩ↓?
Thomas: E	quei	jinn	che	cadono	sugli	esseri	umani,	vengono	dal	villaggio	degli	
antenati899,	o	vengono	da	qualche	altro	luogo900?
Kuman: báa gū ḭsiko-nɩ lɛ... hɔɔ́ hɛ ̄mʊm nyaŋ̰ɔ, hɔɔ́ hɛ ̄mʊm nyaŋ̰ɔ lɛ, lɛ 
hɔɔ́ gū ḭsiko-nɩ hɔ, lɛ sā ̰bɔ-rɩ. Wɛ-ti lɛ nyʊ̰ lɛ h�̰ʊ̰ pɩɩ̄, mʊm h�̰ʊ̰ pɩɩ̄, a hɔɔ́ hɛ ̄
mʊm hɔɔ́ sā ̰gʊ-rɩ gya, wá nyɩ˥ ̰, hɔɔ́ hɛ ̄mʊm hɔɔ́ sā ̰gʊ-rɩ lɛ. Lɛ hɔɔ́ hɛ ̄mʊm ʊ 
nyɩŋ̰mɔ haa-ti-ɩ,́ mʊm �ʊ nyɩ˥ ̰ nyɩŋ̰mɔ wɛ lɛ ʊ́ʊ gyāba: “nyʊ̰ lɛ!”, ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰-ɛ bɩbɩ 
lɛ ʊ́ʊ gyāba “nyʊ̰’nɩ lɛ”, hɛrɛ lɛ gyina’̰nɩ, mʊm h�̰ʊ̰ dā-̰ŋʊ lɛ h�̰ʊ̰ vɛr̄ɛlɛ bɩbɩ lɛ 
h�̰ʊ̰ vɛr̄ɛlɛ, hɔɔ́ hɛ ̄mɩ ̰“h�̰ʊ̰ bɔɔ”, lɛ hɔɔ́ hɛ ̄mɩ ̰lɛ “ɩpɩɩrɛgɔ’nɩ bɔɔ!”. Mʊm hɛrɛ 
mɩ-ti mʊ̰ bɩbɩ, hɛrɛ bɩ ̀kpéle faɩ, mʊm mɩɩ́ kyēi mʊ̰rʊ̰, �ʊ901 dá ̰a hɔɔ́ sā ̰hʊ̰-rɩ↓? 
hɔɔ́ hɛ ̄mʊm bɩbɩ lɛ hɔɔ́ hɛ ̄mʊm h�̰ʊ̰ nyɩ˥ ̰-mɩ.
Kuman: Vengono	dalla	savana	e...	è	come	una	malattia,	è	come	una	malattia	












Kuman: Bɔ ny�ŋ̰mʊ̰ gārɩ, bɔ ny�ŋ̰mʊ̰ gārɩ!
898 Seguendo il fumo.
899 Lett.: “escono dagli antenati (dei) tempi antichi”.
900 Lett.: “lì certo a caso”.
901 Kuman parla direttamente con il mio portavoce e si riferisce a me usando un pronome 
di III persona.
902 Lett.: “su”.
903 Lett.: “il tuo volto non (è più) dentro / su”.
904 Lett.: “uomo + presentativo”.
905 Lett.: “se questo me-su”.
906 Lett.: “qui”.
907 Laa qui è una semplice variante della congiunzione coordinativa lɛ.
908 Lett.: “le loro facce sono dure”.
219raccolta di testi
Kuman: Sono	cattivi,	sono	cattivi!
Thomas: Mʊm ny�̰ pɩɩ́ faɩ dugu, zɩ nyá ̰hɛ ́lɛ gyí bɔ pɩɩkɔnaga909↓?
Thomas: Se	qui	un	uomo	è	morto	molto	tempo	fa,	che	cosa	fate	per	sapere	la	
causa	della	sua	morte?
Kuman: Hɛrɛ faɩ baaŋɛ’rɛ hɔ, bá kpālɩ lɛ, mʊm baaŋɛ’rɛ mʊ̰ kyɔ hɔ taa, ʊ́ʊ 
yāa lɛ dā ̰bɔɔgɔ háa̰ ̰kpālɩ, lɛ ʊ́ʊ yāa fɩɩ̰ ̰hʊ̰-ti laa bī-kpe g�˷ kʊ́-ɛ lɛ, h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ. 
A gyinaṵ̰ wɩn̰ɩ h�̰910 dʊ́ ʊ̰ gʊ̰ dɛ, mʊm w�˷ sā ̰aŋ̰ɔ-nɩ, háa̰ ̰māa̰ ̰sā ̰mɩ yɔgɔ’rɛ-nɩ 
mʊ̰-ɩ,́ háa̰ ̰māa̰ ̰sā-̰nɩ-ɩ.́ Halɩ bɔɔ́ kɔr̄ɩ mṵṵ, bɔɔ vḭ-ke, bá māa̰ ̰sā-̰nɩ-ɩ,́ a wá ny�˥ 
hɔ, hɛrɛ mɩ ̰ʊ̰ ha ̰lɛ mɩ ̀lá-ga dugu... a hɔɔ́ hɛ ̄bḭḭ’nɩ, mʊm h�̰ pɩɩ́ hɔ, a bɔ pɩɩ̀kɛ’rɛ 
sá-̰bɩ-rɩ, lɛ dá ̰bà gyí pɩɩkɛ’rɛ kʊ́-ɛ-ɩ,́ bɩà lá bí bɔɔ wɛ. Mʊm �ʊ yāa laa bī-kpe 
pɩɩkɛ’rɛ kʊ́-ɛ, mʊm Yegomɩlɩa lɛ, laa mʊm ny�̰ hɔ gú-ti, laa mʊm yɔgɔminyo-











909 Parola composta: la sua morte-piede.
910 Il pronome di III persona si riferisce a me; Kuman stava parlando direttamente con il 
mio portavoce.
911 Lett.: “questo qui, il suo def.	focus, essi consultano presentativo”.
912 Lett.: “Se il proprio focus	suo primo suo uno”.
913 Lett.: “tu vai ed arrivi”.
914 Il féticheur.
915 Un altro ipotetico féticheur.
916 Lett.: “cose def. hanno ucciso lui”.
917 Lett.: “lei ha detto i loro affari focus”.
918 Lett.: “e io ho finito esso tempo fa”.
919 Lett.: “entra noi-su”.
920 Lett.: “la morte che l’ha ucciso”.
921 Lett.: “chiedere esso, la morte ha ucciso lui”.




La cura per la possessione spiritica
Thomas: Mʊm gyínaṵ̰ kyēi nyʊ̰-rɩ, háa̰ ̰máa̰ ̰sá ̰yɔgɔ’rɛ-nɩ-ɩ9̄24↓?
Thomas: Se	un	jinn925	cade	su	un	uomo,	egli	non	può	entrare	nella	capanna,	vero?
Kuman: oo! Háa̰ ̰māa̰ ̰sā-̰nɩ-ɩ!́ wɛ lɔɔ, nna.̰.. eh... Hɛrɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄ zɩŋɛ’rɛ gʊ̰ faɩ, 
bugobɛrɛ pɩɩkɛ’rɛ...
Wɛ ̀pɩɩ́ Gbuduyo nna.̰.. ɩbʊm lɛ. Gya... H�̰ tɩɩ́ bɔ sʊga lɛ sá bɔ gbaagyo926 faɩ. 
Gya h�̰ tɩɩ́ bɔ sʊga lɛ f� ̰bɔ gbaagyo. Hɛrɛ bɔ ̀nɩɩ́sɩ gbereke’rɛ bɩ(bɩ), ɩbʊm lɛ, a 
hʊ̰ lɛ: “nna, mɩ naa̰ŋ̰u �̰927 nyā-mɩ!”... h�̰ pɩɩ́ oh! A bɔ ̀vɛŕɛlɛ pɛɛ mṵṵ lɛ bɔ ̀yáa 
pú-e. A ny�̰-wɛ gú Talahini lɛ h�̰ yí, hɛrɛ h�̰ m�n̰ɩ ̰a h�̰ ny� ̰hʊ̰ lɔɔ, lɛ bɔ naŋ̰a,̰ lɔ 
bɔɔ zɩvṵŋo bɔ ̀tɩɩ́ lɛ pú-e, a h�̰ kprɛ-́gɛ928, a h�̰ dɛ.́ A hàa̰:̰ “aɩ lɛ↓?”, a h�̰ lɛ: “mɩɩ́ 
yāa Bagarɩbɔ”, a hàa̰:̰ “aɩ lɛ↓?”, a hàa̰:̰ “Mɩà daagɔ yáa Talahini dugu, lɛ mɩɩ́ 
gōi”, a hàa̰:̰ “Eh! mɩ ̀páam! kyɛrɛ ʊ́ʊ yāa lɔɔ hɛ ̄nna, nna. Kyɛrɛ hɛrɛ mɩ ̀yí mɩ ̀
zɛɩ́ sʊga gbaagyo bɔɔgɔ. Mɩɩ́ yāa, mɩá gyī prɛʊ̰ mɩɩ́ yī-ɩ.́ Kyɛrɛ hɔɔ́ yāa lɛ h�̰ʊ̰ sī-
ge929 lɛ sāsi, kotokutrɔfrɩn̰yṵ”. A hàa̰:̰ “Yoo! Kyɛrɛ, a bɛ gɛ ʊ́ʊ yí↓?”, a hàa̰:̰ “Mɩá 
gyī tɛm’rɛ mɩɩ́ yī-tʊ̰-ɩ!́”, a hàa̰:̰ “Yoo! Háa kpʊ˷˥-ɩ!́”. Hɛrɛ h�̰ yí lɛ sá ̰a h�̰ dá ̰bɔ ̀lɔɔ 
pú-e bɔɔŋɛ’rɛ-nɩ, a h�̰ ká ̰bɔ ̀vɛŕɛlɛ pɛɛ: “bɛ lɛ faɩ↓?” a bɔ ̀ká bɔ yʊʊkɔ lɛ hɩǹɩ pɩɩ́. 
“Bàa ká Kwadyo, hàa̰ ̰hɩǹɩ pɩɩ́!”, a hàa̰ ̰lɛ: “h�̰ hɛ.́.. hi!↓?”, a bɔ:̀ “Hɩǹɩ pɩɩ́!”, a hàa̰:̰ 
“Kyɛrɛ, �˷ɩ˷ lépa! Kyɛrɛ mɩ ̀yógomi hʊ̰-rɔ bɔɔŋɛ’rɛ-nɩ. Kyɛrɛ mʊm mɩɩ́ yī lɛ h�̰ hɛ,́ bɔ 
nyɩn̰a lɛ h�̰ʊ̰ mɩ ̰˥nɩ ̰gbaagyo lɛ sī bɔ sʊga bɔɔgɔ lɛ sāsi, lɛ h�̰ hɛ ́lɛ h�̰ʊ̰ dɛɛrɩ930!”. A 
bɔ:̀ “h�̰ pɩɩ́ kparigya!”, a hàa̰:̰ “háa̰ ̰pɩɩ́-ɩ ́dɛ! lɛ mɩà nyɩ˥-̰ɛ!”, a bɔ nyɩn̰a maŋ̰ogo lɛ 
h�̰ m�n̰ɩ ̰gbaagyo a h�̰ dá-̰nɩ sʊga’rɛ, a h�̰ sí sʊga’rɛ bɔɔgɔ, h�̰ gói lɛ h�̰ wíi nak̰ɔ...




924 La struttura tonale, con un tono M sul secondo morfema della negazione -ɩ, è 
obbligatoria nella frase interrogativo-negativa. Cfr. Micheli 2007:85.
925 Kuman usa la forma plurale di jinn.
926 Gbaagyo non è traducibile con una sola parola. Il termine indica la giunzione tra le 
ramaglie principali che costituiscono l’ossatura del tetto tradizionale in paglia.
927 Il pronome riferito alla pancia, naa̰ŋ̰u, è plurale, perché il nome stesso è plurale e 
potrebbe essere tradotto anche con “intestini”.
928 Il pronome riferito al morto è inanimato.
929 Struttura ingiuntiva. Cfr. Micheli 2007:93.
930 La parola dɛɛrɩ è normalmente tradotta con dopodomani, ma nelle intenzioni del 
parlante nativo indica semplicemente un giorno non identificato nel futuro.
931 Lett.: “certa presentativo, signora”.
932 Lett.: “Quando hai detto cosa def., affari, qui”.




il	 lutto,	 tutto,	 per	molto	 tempo	e	poi	andarono	a	 seppellirlo.	Nel	 frattempo936	 un	




rispose939:	 “Qualche	 tempo	 fa	ero	andato	a	Talahini	 e	adesso	 sto	 tornando”,	 e	 il	





arrivò	al	villaggio945,	 li	 trovò	che	stavano	seppellendo	qualcuno	vicino	al	 sentiero	
e	 li	sentì	 tutti	piangere:	“Che	cosa	è	successo	qui?”	e	 loro	dissero	il	suo	nome,	di	
quello	che	era	morto:	“Il	suo	nome	era	Kwadyo946,	è	lui	che	è	morto947”	e	lui	disse:	






Thomas: lɛ íg̰owo laa vʊ́ga-bɛ laa báa yí bɔ gbɛgyɩɛ̰ʊ̰↓?
Thomas: E	la	gente	li	chiama949,	o	vengono	da	soli?
935 Lett.: “giovane presentativo, lui disse”.
936 Lett.: “e”; la congiunzione coordinativa “a” è usata specialmente nella narrazione 
quando c’è una lunga sequenza di azioni consecutive; cfr. Micheli 2007:122-123.
937 Lett.: “un uomo certo uscì Talahini ed egli venne”.
938 Lett.: “dove presentativo?”.
939 Lett.: “e lui”.
940 Lett.: “e lui”.
941 Lett.: “Bene, tu vai poi fai / dici (a mia) madre, signore”.
942 Lett.: “Io non so il tempo (in cui) vengo”.
943 Lett.: “per che cosa”.
944 Lett.: “Io non conosco il tempo (che) vengo assolutamente”.
945 Lett.: “venne ed entrò”.
946 Lett.: “(lo) chiamavano Kwadyo”.
947 Lett.. “lui, quello è morto”.
948 Lett.: “io ho incontrato lui-con”.
949 Gli spiriti dei morti.
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Kuman: oo! bɛŕɛ laa yī bɔ gbɛgyɩɛ̰ʊ̰.
Kuman: No!	Vengono	da	soli!
Thomas: Puni’nɩ háa̰ ̰kyēi nyʊ̰’nɩ-wɛ-rɩ lɛ h�̰ʊ̰ dʊ́ bɔ nʊʊŋɔ↓?
Thomas: Il	morto	che	cade	su	un	uomo,	parla	con	la	sua	propria	voce950?
Kuman: Hɛŕɛ laa hɛ ̄mʊm hɔ, kyēi nyʊ̰-dɩ hɔ, bɔ kpalɩgʊ̰ pɛɛ lɛ mɩ ̰hɔ ̀
hɛ ́pɛɛ, bɔɔgɔ pɩɩ̀kɛ’rɛ gú pɛɛ, a h�̰	pɩɩ́ lɛ pɛɛ, h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ, há̰a̰ dʊ̄ faɩ. H�̰ʊ̰ 
dʊ̄-kɛ lɛ nyɩ˥ ̰ka bɔ kpalɩgʊ̰. Mʊm hɔ́ɔ dā̰ lɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ asɩ, mʊm hɔ́ɔ dā̰ h�̰ʊ̰ 
dʊ̄-ŋɛ asɩ pooko, mʊm hɔ́ɔ dā̰ h�̰ʊ̰ dʊ̄-ŋɛ asɩ, hɛrɛ báa dʊ̄-kɛ mɩ-rɔ, mʊm 








Thomas: Ny�̰’nɩ pɩɩ̄, bɔ gyína9̰56’nɩ laa kyēi nyʊ̰-dɩ, báa sí hɔ kpalɩgʊ̰ lɛ 
yɔǵɔ’rɛ ny� ̰hɔ gbɛɛ laa ny�̰’nɩ ny� ̰bɔɔ wɛ↓?
Thomas: Un	uomo	muore,	il	suo	 jinn	poi	cade	su	un	altro	uomo,	si	offrono	
i	 sacrifici	giusti	 in	modo	che	 tutta	 la	casa	ritrovi	 la	pace957	o	di	modo	che	solo	
quell’uomo	trovi	la	sua	(pace)?
Kuman: oo! Lɛ yɔǵɔ’rɛ nyɩ˥ ̰ hɔ gbɛɛ!
Kuman: No!	Di	modo	che	tutta	la	casa	trovi	pace.




Kuman: Ts! mʊm h�̰ʊ̰ nyɩ˥ ̰ka bɔ kpalɩgʊ̰’rɛ hɔ, lɛ yɔgɔ’rɛ, lɛ hɔɔ́ nɩɩ̄ mʊm 
h�˷n� yāa lɛ lā, mɩ ̰h�̰ʊ̰ hɛ ̄lɛ bɔ pɩɩkɔ ba̰a̰ŋɔ; hɔ kóyo kā(ɩ) yigyo yɔgɛ’rɛ-nɩ 
950 Lett.: “lui dice la sua bocca?”
951 Lett.: “i suoi sacrifici”.
952 Lett.: “lo dice troppo”.
953 Lett.: “loro dicono esso me-con”.
954 Lett.: “se il suo rimedio è qui me-con”.
955 Lett.: “lui smette e non lo dice più”.
956 Lo spirito dell’uomo è ṵsɛ; qui Thomas Kwame usa la parola che vale jinn, forse perché 
lo spirito di un defunto insolitamente agitato è più facilmente assimilabile alle presenze che 
vivono fuori dal villaggio che non agli antenati.
957 Lett.: “così che casa def.	veda se stessa”.
958 Lett.: “il suo rimedio te-con”.
959 Lett.: “uomo def.caduto su, lui vede se stesso”.
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daagɔ-vɛ, lɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ bɔ-rɔ. Mʊm h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ bɔ-rɔ hɔ, lɛ dá̰ zɩŋ̰ɔ wɛ lɛ báa 
hɛ,̄ lɛ hɛ-̄gɛ lɛ dā̰ hɔ sinyo mɩ-rɔ, lɛ mɩɩ́ nyā̰-ŋa-bɛ lɛ bɔɔ́ tɩɩ̄-gɛ lɛ sā yɔgɔ’rɛ-
nɩ. Wɛ-ti mʊm h�̰ hɛ ́gʊ̰ kpʊ̰’nɩ lɛ, gʊ̰gyagaʊ̰, a pɩɩ̀kɛ’rɛ tɩɩ́-ɛ, h�̰ʊ̰ mā̰a̰ kpēle 
lɛ hɛ ̄lɛ bɔɔ hɛ ̄lɛ gyína̰’nɩ kyēi nyʊ̰-rɩ, lɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ lɛ: “hɔɔ lɛ hɔ ̀hɛ;́... h�̰ʊ̰ 
dālɩ-ɩ ̰ lɛ, lɛ �ɩ̰ ̰kpā̰, lɛ �ɩ̰ ̰dālɩ-ɩ ̰yʊgɔbɛrɛ bikya”, nyʊ̰’nɩ, h�̰ hɛ ́mɩ ̰lɛ, lɛ h�̰ʊ̰ 
dālɩ-bɩ lɛ h�̰ʊ̰ nyɩ˥ ̰ bɔɔŋɔ lɛ yāa. Hɩnɩ gʊ̰gyagaʊ̰ h�̰ hɛ ́ lɛ gyere h�̰ yáa... lɛ 











Thomas: lɛ bɛŕɛ pɩɩ̄, lɛ bɛrɛ gyinaṵ̰ ʊ́ ̰a968 kyēi-ti, gʊ̰ wɛ bɔɔgɔ ʊ́ʊ dáa-ti hɔ gʊ̰-rɩ ↓?
Thomas: E	quando	qualcuno	muore,	la	gente	posseduta	dai	jinn,	hai	rimedi	
contro	questo969?
Kuman: ʊ́a ny�˥ , mʊm mɩɩ́ dɩɔ̄ hɔ... mɩá kpālɩ-ɩ,́ mʊm mɩɩ́ dɩɔ̄ hɔ, mʊm gyina ̰
hɩnɩ kyɛrɛ lɛ, h�̰ʊ̰970 yé sā9̰71 yɔgɔ’rɛ-nɩ, h�˷n� kpēle lɛ hɔɔ́ hɛ ̄mʊm mɩɩ́ dāwa, a 





960 Lett.: “mostra i suoi sacrifici def.”.
961 Lett.: “la casa”.
962 Lett.: “sta come quello va e finisce”.
963 Lett.: “così lui fa la sua morte a sua volta, la sua specie rifiuta il ritorno casa def.-in 
un’altra volta”.
964 Lett.: “arriva una cosa certa ed essi fanno”.
965 Lett.: “arriva il suo rimedio me-con”.
966 Lett.: “la vostra gente di ieri”.
967 Lett.: “e lì esso-su”.
968 Riferendosi al jinn usa un pronome inanimato.
969 Lett.: “cose certe lì tu aggiungi-su le sue cose-su?”.
970 In questo passaggio Kuman usa pronomi animati riferendosi al jinn buono.
971 Struttura del futuro, usata per indicare la consequenzialità; cfr. Micheli 2007:75.
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Thomas: Lɛ ʊ́ʊ máa̰ ̰wárɩ nyʊ̰ lɛ sí hʊ̰-rɩ nyaŋ̰ɔ↓?
Thomas: E	così	puoi	curare	il	paziente972	e	togliere	da	lui	la	malattia?
Kuman: ɔɔ! Mɩá māa̰ ̰lɛ wārɩ nyaŋ̰ɔ lɛ sā-ti sinyo lɛ h�̰ʊ̰ gbɛ,̄ lɛ hɔɔ́ yāa.
Kuman: Sì!	Posso	curare	una	malattia	e	metterci	su	un	rimedio,	così	che	lui	si	
riprenda	ed	essa973	vada	via.
Di nuovo sulla possessione spiritica
Thomas: Gyinaṵ̰’nɩ ʊ́ ̰a kyéi hɛɛmɔ-rɩ pooko lɛ z�̰ yɛbɔ↓?
Thomas:	I jinn attaccano	di	preferenza	uomini	o	donne974?
Kuman: Ʊ́ ̰a kyēi yɛbɔ-rɩ pooko lɛ zʊ̰˥ hɛɛmɔ!
Kuman: Preferiscono	le	donne	rispetto	agli	uomini!
Thomas: Bɛ tri lɛ↓?
Thomas: Per	quale	ragione?
Kuman: Ʊ́a nyɩ˥ ̰, bɔ tɔǵɔ hɛ ̄yɛgɛyɛgɛ, hɛɛn’nɩ dɛ, h�̰ʊ̰ sā sinyo dḭdḭ, mʊm 
h�̰ʊ̰ hɛ ̄lɛ h�̰ʊ̰ kyēi hʊ̰-rɩ, háa̰ ̰māa̰ ̰ny�˥  bɔɔŋɔ-ɩ,́ nyʊ̰ pɛɛ h�̰ʊ̰ māa̰ ̰gbē, a yɛrɛ’nɩ 
dɛ, h�̰ʊ̰ hɛ ̄pɛɛ yɛgɛyɛgɛ, hɛrɛ h�̰ʊ̰ dā-̰bɩ lɛ h�̰ʊ̰ kyēi hʊ̰-rɩ lɛ háa̰ ̰mīini-ɩ.́
Bɔɔgɔ mɩ-ti, mʊ̰, mʊm h�̰ʊ̰ hɛ ̄lɛ h�̰ʊ̰ kyēi mɩa-rɩ daa, mʊm h�̰ʊ̰ kyēi nyʊ̰-rɩ, 
a mɩɩ́ yāa, mɩá māa̰ ̰hɛ ̄lɛ h�̰ʊ̰ sīo lɛ gū hʊ̰-rɩ, a hɔɔ́ dā ̰h�̰ʊ̰ māa̰ ̰gū hɔ, zɩ h�̰ʊ̰ 









974 Lett.: “cadono sugli uomini molto e sorpassano le donne?”.
975 Il jinn.
976 Lett.: “lui fa che lui cade lui-su”.
977 Lett.: “come fa affinché lui possa venire me-su?”.
225raccolta di testi
I cacciatori Kulango e i Donzo
Thomas: ʊ́ʊ gyí yʊgɔbɛrɛ bɩá kā dozobɛrɛ↓?
Thomas: Conosci	gli	uomini	chiamati	Donzo?
Kuman: ɔɔ! Mɩɩ́ gyī-be, mɩ ̀ny�-̰bɛ Bʊakɛ faɩ.
Kuman: Sì,	li	conosco.	Li	ho	incontrati	là	a	Bouaké.




Thomas: Lɛ bɔ ́táa lɛ Kulaŋo sawalɛsɔgɔ bɛrɛ↓?
Thomas: Ma	è	lo	stesso	di	quello	dei	cacciatori	Kulango?
Kuman: Sawalɛsɔgɔ lɛ dḭdḭdḭdḭ, bɔ tuloṵ979’nɩ mʊ̰; ʊ̰ lɛ bɩ-rɔ faɩ dugu, ʊ̰ 
koyo lɛ bɩ-rɔ. Dozobɛrɛ tüi kpakakpaka, kpʊkpʊgɔ mʊ̰, hɔ nʊʊŋɔ totogo; ʊ̰ wɛ 
wɛ dḭ mɩ baaŋɛ’rɛ faɩ dugu hɔ, hɔ s�̰ʊ̰kɔ dá ̰mʊ̰. Hɔ s�̰ʊ̰kɔ dá ̰mʊ̰. Hɔ lɛɛkɔ mʊ̰, 
hɔ lɛɛ̀kɔ dá ̰mʊ̰. Ʊ́a ny�˥ anyeresi980 bɩá pā ̰tusigyo981’rɛ, hɛrɛ ʊ́ʊ sōo-ke-nɩ, hɛrɛ 
hɔɔ́ dɛ ̄mʊ̰ “pum!”; ʊ́ʊ ny�˥ hɔɔ́ hɛ ̄ʊ fɛɛ́ mʊ̰ hā!̰ Ʊ̰ taa lɛ Dozobɛrɛ baan’nɩ, bɩ 
baan’nɩ bɩà pá ̰faɩ dugu ka, ʊ̰ taa lɛ Dozobɛrɛ.
Kuman: Sono	 cacciatori	 molto	 bravi,	 i	 loro	 fucili	 sono	 così,	 gli	 stessi	 che	
avevamo	noi	qui	una	volta,	 lo	stesso	tipo	dei	nostri.	Il	 fucile	dei	Donzo	è	molto	
lungo,	davvero	lungo,	la	canna982	è	lunga983.	Sono	molto	grossi,	come	il	mio,	che	
avevo	qui	 un	 tempo,	 era	 lungo	 così984	 (Kuman stende il braccio sinistro e lo 
indica per mostrare la lunghezza della canna).	Era	lungo	così,	il	suo	proiettile,	
il	suo	proiettile	era	così	(Kuman disegna nella sabbia un proiettile di ca 10cm),	
il	suo	proiettile	era	così.	Vedi,	la	polvere	da	sparo,	sparavamo	con	la	polvere	da	
sparo,	che	dovevi	mettere	dentro	e	che	faceva	“pum!”,	dovevi	vedere,	ti	fa	andare	
indietro	il	braccio	così!	(Kuman mima l’effetto del rinculo del fucile).	Queste	
cose	 sono	 le	 stesse	di	quelle	dei	Donzo,	 le	nostre	che	 sparavamo	un	 tempo	qui,	
erano	le	stesse	di	quelle	dei	Donzo.
Thomas: ɩ ̰hɛlɔm ʊ́ ̰a táa-ɩ↓́?
Thomas: Il	vostro	modo	di	lavorare	non	è	lo	stesso985?
Kuman: ɩh̰ɩ!̰ Bɩ hɛĺɔm bāɩ taa! Háa nɩɩ̄ bɩ túloṵ’nɩ táa!
978 Lett.: “il vostro lavoro (è) uno con loro?”.
979 Variante regionale del plurale più comune tuyṵ.
980 Anyeresi sicuramente non è una parola Kulango; secondo Kuman sarebbe Ashanti.
981 Questa è la parola Kulango per polvere da sparo.
982 Lett.: “bocca”.
983 Ho scelto di tradurre i tre ideofoni con un unico aggettivo “lunga”, perché tutti 
richiamano l’idea di lunghezza.
984 Lett.: “la sua lunghezza arrivava così”.




Thomas: Dozobɛrɛ sáwalɛgɛ drɔḱa nya ̰laa bɛrɛ báaŋɛ’rɛ drɔḱa-ɩ↓̰?
Thomas: La	confraternita	dei	Donzo	è	meglio	della	vostra,	o	la	(loro)	gente	è	
meglio	di	voi988?	
Kuman: eh! Ʊ́a ny�˥ bɩa baaŋɛ’rɛ faɩ nna, ʊ́a ny�˥ tɔzʊ̰bɔ bɩá kʊ̄-ɛ; ʊ́a ny�˥ bɛrɛ 
fɩɩ̰,̰ a yʊgɔ lɛ báa pā ̰laa mɩá gyī-ɩ.́ Hɔ naŋa-dɩ bɩá la kʊ̄ tɔzɩna, bɩá kā lɛ lɛ bɩa 






Thomas: ʊ́ʊ máa̰ ̰wátʊ sawalɛgɛ bɔɔŋɔ lɛ nyá-̰bɩ↓?
Thomas: Puoi	spiegarci	qualcosa	sulla	caccia992?
Kuman: bɩ nɩàʊ̰’nɩ ny�k̰a-mɩ sawalɛgɛ; hɩǹɩ ny�k̰a-mɩ sawalɛgɛ’rɛ hɛrɛ, hɔ ̀
nɩɩ́ mʊm Kwaku Wara, hɩǹɩ nyá-̰mɩ siṵ lɛ.
Kuman: Il	mio993	zio	materno	mi	ha	insegnato	la	caccia;	quello	mi	ha	insegnato	
la	caccia;	fu	quando	Kwaku	Wara	mi	dava	le	medicine.
Thomas: Lɛ Kwaku Wara h�˷n� ny�k̰a-ʊ mɩɩ̰ ̰báa kyɩ ́siriṵ’nɩ lɛ yáa sawalɛgɛ↓?
Thomas: E	Kwaku	Wara	ti	ha	insegnato	come	caricare994	(di	potere	magico)	
gli	anelli	per	andare	a	caccia?
Kuman: ɔɔ! Voilà! Lɛ ḭsiko yʊgɔ bɛrɛ, bɛr̀ɛ995 ny�k̰a-mɩ wɩn̰ɩ.
Kuman: Sì!	Voilà!	E	la	gente	che	vive	nella	savana;	essi	me	li	hanno	mostrati.
986 Lett.: “il nostro modo di lavorare perde uno”.
987 Lett.: “esso resta (che) i nostri fucili	def. uno”.
988 Lett.: “La confraternita Donzo sorpassa voi, o gente, essa stessa, sorpassa voi?”
989 Qui il morfema -� ha una funzione enfatica.
990 Lett.: “animale”.
991 Lett.: “e noi, noi stessi qui”.




995 Classe 26; plurale di gruppo; cfr. Micheli 2007:34.
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Caccia e apprendistato
Thomas: ʊ nɩáʊ̰’nɩ ny�k̰a-ʊ sawalɛgɛ wʊrʊkɔ zɩ↓?
Thomas: Quanti	anni	ci	ha	messo	il	tuo	zio	materno	per	insegnarti	la	caccia996?
Kuman: Hɛrɛ h�̰ hɛ ́ siṵ’nɩ lɛ lá lɛ mɩ ̀ hɛ ́ wʊrʊkɔ a hàa̰ ̰ gyere ny�k̰a-mɩ 
sawalɛgɛ, a mɩ nɩàʊ̰ bɛrɛ dɛ ́hɩnɩ bɔ bɩlaa, a taa Kam̰ɩ, hɛrɛ hɔ ̀zɛɩ́ bɩ bɩlaa dɛ, 
a hɔ ̀lá bɩà máa̰ ̰ny� ̰naa̰ŋ̰mɔ daagɔ-ɩ,́ hɛrɛ h�̰ ny�k̰a -mɩ sawalɛgɛ’rɛ.




Thomas: Hɛrɛ ʊ̀ sáwalɛ lɛ gyí, hɔ ́dá ̰wʊrʊkɔ saa̰b̰ɩ↓?
Thomas: Quanti	anni	ci	hai	messo	per	imparare	a	cacciare1000?
Kuman: A bɛ gyere hɛ↓?
Kuman: Che	cosa	intendi1001?
Thomas: A ʊ̀ gyere gyí sawalɛgɛ’rɛ!
Thomas: Prima	di	conoscere	la	caccia!
Kuman: a haa kakaɩ hɔ-rɔ fɩfɩɩ, ɛh! A hàa dá̰ wʊrʊkɔ taa-ŋmɛ-ɩ.́ Hɛrɛ hɔ ̀hɛ ́
fɩnyɔ taa-ŋmɛ, hɛrɛ mɩ ̀passer krʊa, hɛrɛ mɩ ̀kʊ́ walɔɔgɔ’nɩ, bɔ ṵnṵṵ walɔɔʊ̰ 
walɔɔʊ̰. A mɩ ̀yáa mɩ ̀kʊ́ bɩlaa gbereko taa.
Beresṵma̰ lɛ báa kā wɛ dagba, beresṵma̰, bɔ ṵnṵŋo dá̰ mʊ̰rʊ̰, mʊm �ʊ dā ̰
bɔ ṵ́nṵṵ mʊ̰rʊ̰.
A dugu, mʊm ʊ̀a kʊ́-ɛ dɛ, mʊm ʊ̀ kʊ́-ɛ, mʊm bàa pɩŕa-ɛ hɔ-ɩ,́ a h�̰ ny� ̰
mʊm a̰ŋɔzɩna lɛ bɩbɩ, lɛ ʊ̀ gyába lɛ tɔzɩna wɛ lɛ... hɛrɛ mɩ ̀yáa kʊ́ wɩn̰ɩ mʊ̰ lɛ 
mɩ ̀yí hɔ, a ny�̰’nɩ wɛ dʊ́-kɛ mɩ-rɔ kyɔ: “Kyɛrɛ wɛ lɔɔ, hʊ̰! Sinyo lɔɔ! Hɔɔ́ hɛ ̄
labʊlʊ”, lɛ ny�k̰a-mɩ dɛɛkɛ’rɛ: “mʊm ʊ́ʊ kʊ̄-ɛ hɔ, zɩna’nɩ �ʊ kʊ̄ fɩɩ̰,̰ mʊm �ʊ 
yāa fāla-yɛ lɛ dā̰ bḭḭ bɔ mi(nyo), lɛ ʊ́ʊ sī bɔ ṵdɩɔʊ̰, lɛ sī bíḭ̰ fɩf̄ɩɩ’nɩ bɔ mi(nyo), 
lɛ yō-kɛ lɛ dɛɛkɛ’rɛ. Mʊm �ʊ yāa la kʊ̄ zɩna’nɩ lɛ lā, lɛ �ʊ yé lō-ke, mʊm �ʊ 
sī-ge labʊlʊ ka, lɛ �ʊ yé lō-ke lɛ dɛm̄ɩ-nyɛ lɛ tɩɩ̄-gɛ lɛ flʊ̄ zɩna’nɩ bɔ nyɩŋ̰mɔ-rɩ 
pɛɛ, a hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰,̰ á h�̰ʊ̰ gbē-kʊ daagɔ-ɩ.́ Hɩnɩ mɩɩ̰ ̰�ʊ nyɩ˥ ̰ zɩna vɛ pɛɛ lɛ �ʊ 
gyī-e, hɩnɩ �ʊ nyɩ˥ ̰, ha̰a̰ ʊ nyɩŋ̰mɔ-rɩ daagɔ-ɩ,́ mʊm �ʊ yāa hɔ a �ʊ yāa lɛ f(ā)
la-ɛ pɛɛ lɛ lā, ʊ yɛrɛ-tɔ1002 bɔ faɩ, bɔ nyḭḭko, ʊ bugo-tɔ bɔ lɛŋmɔ lɛ bɔ ṵŋo. 
996 Lett.: “il tuo zio materno def. ha mostrato a te la caccia anni quanti?”.
997 Questo è il modo in cui, in Petit Français si indicano le zone forestali nel sud del paese, 
nelle quali molti emigranti settentrionali svolgono lavori stagionali nelle piantagioni di 
banane, ananas, caffè e cacao.
998 Lett.: “questo lasciò noi due focus”.
999 Lett.: “finì (che) non potevamo vedere carne più”.
1000 Lett.: “Quando cacciavi e imparavi, esso arrivò anno tre?”
1001 Lett.: “e cosa poi presentativo?”.
1002 Possesso inalienabile. Cfr. Micheli 2005:193-197 e Micheli 2007:88-89.
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Zɩŋɔ wɛ fɩɩ̰ ̰báa kā bɔ boyo, ʊ bḭḭ-tɔ... �̰ʊ̰ zɛɩ̄, bɔ na̰a̰ŋu, bɔ kṵmzʊ̰rʊ̰’nɩ fɩɩ̰,̰ ʊ́ʊ 
mā̰a̰ hōo-nɩ, a sɩra! Yɛrɛ há̰a̰ hōo-ge-ɩ!́”.
Hɛrɛ zɩǹa’nɩ (Kuman	chiama	bestia	il	jinn) ny�k̰a-mɩ hɛrɛ mʊ̰ pa dɛ, hɛrɛ 
h�̰ hɛ ́lɛ: “mʊm kasʊ ʊ́ʊ yī, ʊ́ʊ dā̰ zɩŋɔ wɛ faɩ”. Hɛrɛ mɩ ̀yáa lɛ dá̰ drigobugo 
lɛ kyɛkyɛ, mʊm mɩ ̀sà-ga mɩ naŋa-rɩ hɔ, halɩ mɩ ̀kɔŕɩ dɩryɛ lɛ, ṵkpo háa mā̰a ̰
sō-mɩ-ɩ.́ Drigyo, hɔ ̀hɛ ́mʊm bɔ ̀zṵ́-ye. Hɔ ̀hɛ ́mʊm dṵfa̰ŋo, mʊm gyese, a bɔɔ, 
mɩ ̀dá̰ h�̰ pó-ke bɔɔgɔ. Mʊm mɩɩ́ tū-kpe mɩ naŋa-rɩ faɩ, wɛ mɩá yāa dʊ̰ʊ̰kɔ-rɩ 
dugu la yāa-rɔ na̰a̰tɔʊ̰-ɩ ́dɛ, mʊm mɩ ̀sá̰ ḭsiko-nɩ halɩ dɩryɛ lɛ á mɩ ̀sá na̰a̰tɔgɔ-
ɩ,́ ṵkpo hàa mā̰a̰ sō mɩ naŋa-ɩ.́ Hɛrɛ zɩǹa taa’nɩ nyá̰-ŋa-mɩ kyɔ. A bɔ tüi’rɛ 
h�̰ kyṵ́ lɛ nyá̰-mɩ hɔ (hɛ)rɛ dɛ, mʊm mɩ ̀ny� ̰zɩna’nɩ hɔ, a mɩ ̀lá-ɛ, mʊm hà 
dɛ-́ɩ ́zɩna’nɩ hà̰a̰ mā̰a̰ sīo-ɩ,́ h�̰ s� ̰zɩŋɔ lɛ sá hɔ nʊʊŋɔ-rɩ, mʊm mɩ ̀á-ɛ bɩbɩ á h�̰ 
gyí-ɩ,́ bɔ ̀sá zɩŋɔ hɔ nʊʊŋɔ-rɩ faɩ á haa, �̰ sío-ɩ.́ Mʊm mɩ ̀ny� ̰zɩna lɛ lá-ɛ mʊm 
hàa dɛ-́ɩ,́ zɩna’nɩ á h�̰ sío-ɩ ́dɛ! A mʊm hɔ ̀dɛ ́vɛ, a mɩ ̀kʊ́-ɛ vɛ lɛ hà lá. Bɔ tüi 















1003 Lett.: “ed esso, vicino esso-con piccolo, eh!”
1004 Lett.: “quando esso aveva fatto mese uno esso”.
1005 Lett.: “poi io passer completamente, quando uccidevo grossi def.”.
1006 Lett.: “quando tu uccidevi esso”. Kuman usa qui pronomi animati riferendosi 
agli animali.
1007 Lett.: “se loro non lo pulivano così”; cfr. Micheli 2007:87-88 sulla resa della diatesi 
passiva in kulango.
1008 Lett.: “stavo venendo focus”.
1009 Dal francese la	 boule. Il rimedio infatti si presenta sotto forma di una pallottola 
compatta, fatta di erbe ed altri ingredienti.
1010 Lett.: “quando tu uccidi esso focus, quell’animale che hai ucciso lì”.



















L’apprendistato del cacciatore – parte II
Thomas: Ny�̰ wɛ máa̰ ̰gbé tüi wʊrʊkɔ zɩ↓?
Thomas: Quanti	anni	deve	avere	un	uomo	per	avere	un	fucile1025?
Kuman: Mh! H�˷n� mā̰a̰ gbē tüi lɛ h�̰ʊ̰ sāwalɛ lɛ gyī hɔ pa↓? eh! ʊ́a ny�˥  
1012 Lett.: “esso così tu vedi un animale ancora tutto e conosci esso”.
1013 Lett.: “che tu vedi e lui non tuo volto-su più”.
1014 Il cuore.
1015 Lett.: “le sue cose per generare qui”.
1016 Qui Kuman fa una specie di gioco di parole; chiama infatti zɩna, “animale” il 
jinn,	gyina̰.
1017 Lett.: “mostrò”.
1018 Lett.: “come se essi avessero infilate esse”.
1019 Dʊ̰ʊ̰kɔ è solitamente tradotto con “deserto”, ma è in realtà una parola molto più 
complessa; indica infatti tutti gli spazi antisociali fuori dal villaggio: il deserto, la savana, 
la foresta ed i campi (questi ultimi di notte, quando non fanno da sfondo ad attività sociali).
1020 Lett.: “e non andavo con scarpe”.
1021 Lett.: “e il suo fucile (che) lui primo diede a me presentativo”.
1022 Lett.: “se non risuonava”.
1023 Lett.: “sulla sua bocca”.
1024 L’animale.
1025 Lett.: “un uomo certo può acchiappare fucile anni quanti?”.
230
bɔɔ ɩg̰yaga bɔɔ́ pō! Wɛ-ti lɛ h�̰ʊ̰ hɛ ̄fɩfɩɩ lɛ h�̰ʊ̰ sāwalɛ, wɛ-ti h�̰ʊ̰ hā̰ lɛ kʊ̄rʊ 
sāwalɛ mʊ̰... ʊ́a ny�˥  mɩ ̰lɛ hɔ-ti. Hɛrɛ bɩ ̀nɩɩ́ faɩ dugu mʊ̰, ɩg̰brabɔ, ɩg̰brabɔ 
bɛrɛ hɛrɛ mɩ ̀lá lɛ yʊ́gʊ hɔ, mɩà gyí pá̰ lɛ z�̰-bɔ pooko. Wɛ h�̰ yáa pá̰ zʊ̰ŋɔ 
mʊ̰, a h�̰ kʊ́-ɛ-ɩ,́ lɛ h�̰ yé vʊ́ga-mɩ, lɛ mɩ ̀yáa pá̰-(hɛ)rɛ, mɩ ̀kʊ́-ɛ lɛ nyá̰1026. Bɔ 
pooko, mɩ ̀gyí bɔ pooko lɛ président bɛrɛ mʊ̰ pɛɛ, mɩ ̀lá lɛ drɔḱa-bɛ pɛɛ1027, 









La formazione di Kuman cacciatore
Thomas: ʊ sɩra lɛ ʊ nɩaʊ̰, bɔ ́hɛ ́sawalɛsɔgɔ↓?
Thomas:	Tuo	padre	e	il	tuo	zio	materno	erano	cacciatori?
Kuman: bɩ nɩaʊ̰! ɔɔ! bɩ nɩàʊ̰’nɩ hɛ ́sawalɛsɛ!
Kuman: Il	nostro	zio	materno!	Sì!	Il	nostro	zio	materno	era	un	cacciatore!
Thomas: ʊ nɩaʊ̰’nɩ háa̰ ̰sawalɛgɛ gʊ̰-nɩ↓?
Thomas: E	il	tuo	zio	materno	era	un	membro	dell’associazione	dei	cacciatori1031?
Kuman: ɔɔ! Hɔ ̀hɛ ́mɩ,̰ siṵ’nɩ mɩà lá lɛ dɩ ́hɔ, �̰ lá lɛ drɔḱa bɩ nɩaʊ̰ bɔ baan’nɩ. 
Mhm! Hɔɔ́ dɛ,̄ halɩ mɩɩ́ yāa ḭsiko-nɩ lɛ, a mɩɩ́ pā ̰zɩna wɛ a h�̰ʊ̰1032 yī lɛ h�̰ʊ̰ yé 





1026 Struttura benefattiva. Cfr. Micheli 2007:94.
1027 Struttura conclusiva; cfr. Micheli 2007:91.
1028 Lett.: “qui stupido, essi (sono) molti”.
1029 Lett.: “Quando noi sedevamo qui tempo fa focus, gli anziani, gruppo degli anziani, 
quando finii di crescere, sapevo sparare e sorpassavo loro molto”.
1030 Lett.: “sorpassavo”.
1031 Lett.: “il tuo zio materno def. lui confraternita dei cacciatori affari-in?”
1032 I pronomi che si riferiscono alle prede sono sempre animati.
1033 Lett.: “rimedi def. ho finito di mangiare focus, essi finirono di sorpassare il nostro zio 
materno le sue parti”.
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Kuman, la caccia e i jinn
Thomas: Hɛrɛ gyìna’̰nɩ la ny�k̰a-ʊ dɛɛn’nɩ, h�̰ táa lɛ sawalɛ baan’nɩ ↓?
Thomas: Quel	jinn	che	ti	aveva	mostrato	le	piante,	fu	lo	stesso	ad	aiutarti	
nella	caccia1034?
Kuman: Mʊm wɛ ̀ ny�k̰a-mɩ wɛ, wɛ-ti hɩnɩ hà ̰ kyɛŕɛ-ɩ,́ oh! Wɛ-tɩ bɩ ̀ yáa 
yógomi bɔɔ-wɛ-ŋmɛ bɩà dɔʊ̰́-ɩ,́ lɛ h�̰: “a bɩ ̀dɔʊ̰́ wɔ-rɩ-ɩ!́” lɛ bɩ ̀záŋ̰anɩ. Zɩŋɛ’rɛ h�̰ 
kyíi hɔ, mʊm mɩɩ́ yé sā1̰035 aŋ̰ɔ-nɩ a mɩ ̀yáa fɩɩ̰ ̰pa; zɩŋɛ’rɛ h�̰ kyíi hɔ a bɔ mìnyo 
káɩ-ɛ, lɛ mɩ ̀tɩɩ́-gɛ lɛ yáa-rɔ fɩɩ̰.̰ Mʊm mɩ ̀yáa hɔ-rɔ fɩɩ̰,̰ á h�̰ kákaɩ mɩ kyɩŋ̰ɔ vɛ 
krʊa-ɩ,́ hɩnɩ á h�̰ kákaɩ mɩ kyɩŋ̰ɔ-ɩ.́ Hɩnɩ h�̰ yáa bɔ baḭ, mɩ ̀daagɔ yáa mɩ baḭ. 
Hɩǹɩ kyɛŕɛ lɛ hɔ, hɩnɩ bɩà yáa yógomi wɔ-rɩ, lɛ h�̰ ny�k̰a-mɩ zɩŋɔ kyɛrɛsɛŋɔ. 
Kuman:	Quando	qualcuno	mi	mostrava	qualcosa,	se	non	era	una	brava	persona,	






Thomas: á hɩnɩ gyìna ̰táa lɛ-ɩ↓?
Thomas: Così	non	si	trattava	di	un	solo jinn1041?
Kuman: oo! oo! Gyìna ̰táa lɛ-ɩ ́dɛ!
Kuman: No!	No!	Non	era	solo	un	jinn,	eh!




Thomas: Gyinaṵ̰ bɛrɛ (bɔ) hɛʊ̰́ lɛ ák̰ɔ sawalɛgɛ’rɛ-nɩ↓?
Thomas: Qual	è	il	ruolo	dei	jinn	nella	caccia1043?
Kuman: Wɛ-ti mʊ̰rʊ̰ �ʊ yāa-ŋmɛ wɛ, bɔ yɛrɛ bɔ mínyo dɔʊ̰̄, lɛ h�̰ʊ̰ nyɩ˥ ̰-ŋʊ 
1034 Lett.: “lui uno e caccia parti def.”.
1035 Struttura del futuro; cfr. Micheli 2007:75.
1036 Lett.: “noi andavamo incontrarci”.
1037 Lett.: “noi non eravamo dolci”.
1038 La frase è parecchio confusa; lett: “Cosa def	 lui odiava essa, quando sarei entrato 
villaggio-in e andavo là focus, cosa def.	 lui odiava essa, e suo cuore rifiutava essa, e io 
prendevo essa e andavo-con là”.
1039 Lett.: “incontravamo l’un l’altro-su”.
1040 Lett.: “una cosa buona”.
1041 Lett.: “e quel jinn uno presentativo	non?”.
1042 Lett.: “ti sei incontrato (con) jinn	(le loro) facce erano dure”.
1043 Lett.: “jinn	lavoro e quale caccia def.-in?”.
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lɛ dā̰ h�̰ʊ̰ kōri-ʊ ah! Lɛ há̰a̰: “zɩ(na)-wɛ lɔɔ, nyʊ̰ wɛ lɔɔ ʊ́ʊ dā̰ fɩɩ̰!̰”. Mʊm �ʊ 
dā̰ fɩɩ̰,̰ h�̰: “ahi!”, a há̰a̰ lɛ: “á mɩá nyɩ˥ ̰-ɛ-ɩ!́”.
Hɩnɩ mɩà ny�-̰ɛ-ɩ,́ oh! lɛ h�̰ hɛ ́zɩŋɔ wɛ lɛ mɩ ̀ny�-̰ɛ, lɛ h�̰ vʊ́ga-mɩ lɛ: “Yí 
faɩ!”. Mʊm h�̰ hɛ ́lɛ: “Yí fai!” lɛ h�̰ hɛ ́mʊm ʊa lɛ! Hɛrɛ mɩ ̀dá ̰bɔɔgɔ, bɔ pḭkpe’rɛ 
hɔ, hɛr̀ɛ la dɛ ́mɩ ̀gyí-ge1044, lɛ h�̰ hɛ:́ “aɩ ʊ́ʊ yáa ↓?” lɛ mɩ ̀hɛ ́ lɛ: “mɩá kpā ̰
naa̰ŋ̰mɔ lɛ!”; “Mhm! ʊá ny� ̰wɛ-ɩ↓?” a mɩ ̀hɛ:́ “mɩà ny� ̰wɛ-ɩ!́” a h�̰ hɛ ́lɛ: “yáa 
faɩ!” lɛ mɩ ̀yáa. Mʊm mɩ ̀yáa fafɩɩ̰ ̰hɔ, mɩ ̀máa̰ ̰ny� ̰zɩna’nɩ wɛ... “ʊ́ʊ māa̰ ̰dā ̰bɔɔ 
wɛ lɛ �ʊ nɩɩ̄sɩ faɩ, mʊm bɔɔgɔ gbereke’rɛ lɛ �ʊ nɩɩ̄sɩ faɩ, ʊ́ʊ ny�˥ zɩna’nɩ wɛ h�̰ʊ̰ 




Quello,	 io	 non	 l’avevo	 visto,	 oh!,	 Poi	 lui	 fece	 qualcosa1048	 ed	 io	 lo	 vidi	 e	
lui	mi	 chiamò:	 “Vieni	 qui!”.	Quando	disse:	 “Vieni	 qui!”	 era	 proprio	 come	un	
uomo	 comune1049.	 Quando	 arrivai	 lì,	 il	 suo	 odore,	 quello	 mi	 fece	 capire	 che	
era	un	jinn1050,	e	lui	disse:	“Dove	stai	andando?”	e	io	dissi	che:	“Sto	cercando	
della	carne!”,	“Mhm!	non	ne	hai	trovata1051?”	e	io	dissi:	“Non	ne	ho	trovata!”	
e	 lui	 disse:	 “Vai	 laggiù!”	 e	 andai,	 e	 quando	 arrivai	 lì	 vidi1052	 un	 animale...	
“devi	arrivare	lì	e	sederti,	verso	mezzogiorno	ti	siedi	lì	e	vedrai	un	animale	che	
attraverserà1053	(il	fiume?)...”	e	lo1054	uccisi.	Andò	così.
Thomas: Háa dá ̰tɛm wɛ a ʊ́ʊ yōgomi lɛ gyina’̰nɩ ɩ ̰lem(ṵ) ʊ́ ̰a f�˥�wɔ-rɩ↓?
Thomas: Ci	sono	episodi	in	cui	quando	tu	e	il	jinn	vi	incontrate,	lottate1055?
Kuman: lɛ mɩ ̀hɛ ́ lɛ mɩ ̀pá-̰(hɛ)rɛ-ŋmɛ. Mɩ ̀yógom(ɩ) wɛ-rɔ mɩ ̀yáa, mɩà dʊ́ 
haarɔ’nɩ1056 bɔ gʊ̰ faɩ; hɛrɛ mɩà yáa bɛ-́bɛ lɛ bɔ ̀hɛ ́a mɩ ̀yáa sɩh̰alɩgyɔ. Da, h�̰ 
dɛɛkɔ walɔɔgɛ’rɛ lɛ nɩɩ́ dɛɛkɛ’rɛ-dɩ mɩm̰ʊ̰, a h�̰ yʊ́gʊka haan’nɩ a �̰ yáa, a mɩ ̀ká ̰
h�̰ hwɔɩ́-ɛ gbogbogbogbo hɔ tɛɛ’rɛ-nɩ, lɛ nɩɩ́ lɛ kwɔɩ́-ɛ gbogbogbogbo, lɛ mmá,̰ lɛ 
1044 Riferendosi al jinn Kuman usa di nuovo un pronome inanimato, ma il seguente hʊ̰ 
torna ad essere animato.
1045 Lett.: “sua moglie, il suo cuore dolce e lei vede te”.
1046 Lett.: “animale certo lì, uomo certo là, tu trovi là!”.
1047 Lett.: “lui”; questo dialogo è piuttosto oscuro.
1048 Lett.: “(una) cosa certa”.
1049 Lett.: “ed era come te presentativo”.
1050 Lett.: “conoscere esso”.
1051 Lett.: “non (ne) hai vista un po’?”.
1052 Lett.: “potei vedere”.
1053 Lett.: “vedi un animale def.	certo, lui attraversa, lui arriva”.
1054 L’animale.
1055 Lett.: “i vostri colli essi s’infiammano”.
1056 L’aggettivo dimostrativo indica che il babbuino è inteso come essere animato.
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mmá ̰lɛ mmá ̰“Hua! Hua! Hua!” a mɩ ̀hɛ ́lɛ: “mɩɩ́ gyī mɩ hàan’nɩ yáa lɛ lá!”. Hɛrɛ 
zɩŋɛ’rɛ hɔ ̀hɛ ́paḭi ̰ ̰, a h�̰ lá. Truge’rɛ lɛ mara bɩ kutuu an̰aŋa-rɩ lɛ oh! Hɩnɩ bɩa lɛ 
Sʊmʊa bɔ Kofi lɛ bɔ bugo bɛrɛ: “ahi!”. Hɛrɛ h�̰ láɩ bɔ gbɛɛ lɛ gú hɔ taakɛ’rɛ-dɩ, a 
mɩ ̀sóo-ke hʊ̰-rɔ. Hɔ ̀gbɩ;́ hɛrɛ h�̰ gú vuuuuu, ʊ̀ ká ̰truge’rɛ hɔ ̀dɛ ́hɩbɩbɩbɩbɩbɩ, h�̰ 
kú faʊ̰’nɩ, h�̰ yáa, a mɩ ̀sí mɩ nyɩŋ̰mɔ lɛ gói, hɔ ̀lá mɩà ká ̰bɔ pḭ(kpo) bɔɔgɔ vɛ-ɩ.́




ed	 io	 lo	 udii	 colpire	 (l’albero)	gbogbogbogbo	 nel	 suo	 buco,	 stava	 seduto	 e	 lo	









Kuman: ah! Hàa̰ ̰gyá! hàa̰ ̰ká-̰ŋɛ-ɩ!́ Bɔ kpʊkpɛ’rɛ mʊ̰ pɛɛ, ʊ̰ mʊ̰ faʊ̰’nɩ pɛɛ lɛ 




Thomas: ʊ́ yáa fɩɩ̰ ̰lɛ ʊ́ kʊ́-ɛ ↓?
Thomas: Andasti	lì	per	ucciderlo?
Kuman: ɔɔ! Mɩà yáa fɩ�̰.̰ Mʊm h�̰ ny� ̰nyʊ̰’nɩ wɛ lɛ kóri h�̰ péleka hɔ, mɩak̰a bɩa 
siṵ’nɩ, siṵ’nɩ-rɔ1066, mʊm h�̰ ny� ̰wɛ lɛ kóri h�̰ péleka hɔ, bɔ nʊʊŋɛ’rɛ hɛr̀ɛ wárɩ hɔ 
1057 Lett.: “e così feci e sparai quello esso”.
1058 Lett.: “quella cosa	def fece paii (ideofono che di norma indica verticalità)”.
1059 Lett.: “quando si spalmò”.
1060 Il fucile.
1061 Lett.: “con lui”.
1062 Lett.: “esso durò”.
1063 Lett.: “tolsi il mio viso”.
1064 Dʊ̰nyʊ̰ è una parola composta, formata da dʊ̰ʊ̰kɔ e nyʊ̰. Dʊ̰ʊ̰kɔ è lo spazio antisociale 
esterno al villaggio, nyʊ̰ è il nome generico per l’essere umano. Il composto significa 
creatura	del	mondo	sovrannaturale.
1065 Lett.: “le sue tracce focus	tutte, esse focus liane def	tutte e andava”.
1066 Sinyo, rimedio,	medicina, qui è tradotto con amuleto, perché Kuman sta parlando di 
bracciali di protezione e sim. La ripetizione del plurale ha valore reduplicativo, intensificativo.
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mʊ̰; mʊm lɛ hà wárɩ, lɛ bɔ kàgam fṵ́, lɛ h�̰ kóri h�̰ péleka-ʊ. A mʊm h�̰ ny�-̰ŋʊ mʊ̰ 
lɛ gyí bɔ gʊ̰’nɩ wɛ, lɛ bɔ nʊ̀ʊŋɔ wárɩ mʊ̰rʊ̰, mʊm mɩ ̰nyʊ̰ bɔ baaŋɛ’rɛ-ti.
Kuman: Sì!	Andai	lì!	Quando	vedeva	un	uomo	e	lo	voleva	spaventare1067,	
se	non	indossava	molti	dei	nostri	amuleti,	quando	vedeva	qualcuno	e	davvero	
lo	voleva	spaventare,	la	sua	bocca	si	apriva	in	questo	modo	(Kuman fa con 
la mano il segno di un taglio verticale sul suo viso)	e	quando	 l’apriva,	 i	
suoi	denti	crescevano...	e	voleva	spaventarti.	E	se	vedeva	che	conoscevi	quelle	
cose1068,	allora	la	sua	bocca	si	apriva	in	questo	senso	(in orizzontale, Kuman 
fa sempre il segno con la mano sul proprio viso),	come	quella	di	un	uomo	
(normale).
Thomas: Mʊm ʊ́a yōgomi gyina ̰wɛ-rɔ, miinyo háa kʊ́-ʊ↓?
Thomas: Quando	incontri	un	jinn,	hai	paura1069?
Kuman: Hɛrɛ mɩ ̀gyí-ɛ lɛ la hɔ, bɩa mʊm siṵ gʊ-rɔ lɛ la, ʊá ny�˥ sinye’rɛ wɛ-ti 
bɔ zɩŋɔ, zɩŋɔ-nɩ, ʊ sinyo baaŋɛ’rɛ-nɩ, hɛrɛ háa̰ ̰kōri h�̰ʊ̰ sū-ke gʊ-rɔ. A ʊ́a ny�˥ 
�ʊ nʊ̄ŋʊlɛ nya ̰hɩnɩ, háa̰ ̰māa̰ ̰kwɔs̄-ʊ fuu eh! Halɩ mɩ ̰h�̰ʊ̰ drɔk̄a-ʊ pɛɛ, háa̰ ̰māa̰ ̰
kwɔs̄-ʊ-ɛ(́ɩ)́, mʊm h�̰ʊ̰ kwɔs̄-ʊ, h�̰ʊ̰ pɩɩ̄, a mʊm ʊ́ʊ kwɔs̄-ɛ, h�̰ʊ̰ pɩɩ̄. Hɔɔ́ dɛ ̄háa̰ ̰
māa̰ ̰kwɔs̄-ʊ-ɩ,́ ʊ́a lā kwɔs̄ɩ hɩnɩ. Bɩá tɩɩ̄ wɛ bɔ ṵhɩ,̰ bɔ ṵhɩ’̰nɩ mʊ̰ lɛ tɩɩ̄ wɛ bɔ 
nuŋodɩhɩɩ̰ʊ̰̰, lɛ tɩɩ̄-ɩ ̰lɛ bɩɩ́ kyɩ ̄siriṵ’nɩ, wɩn̰ɩ háa̰ ̰ny�˥ gʊ-rɔ lɛ h�̰ʊ̰ hɛ ̄lɛ lɛ a h�̰ʊ̰ 
gū ʊ zɩka lɛ-ɩ ́lɛ háa̰ ̰hɛ ̄lɛ h�̰ʊ̰ sū gʊ-rɔ siriṵ’nɩ, a hɛrɛ ʊa gʊ-rɔ faɩ aŋ̰ɔ lɛ sā-nɩ 
lɛ dɛ! Háa̰ ̰gyī hɛrɛ lʊʊka-ɩ,́ hɛrɛ dɛ ʊ́a kwɔɩ̄ lɛ, lɛ h�̰ʊ̰ kyēi.
Kuman: Quando	 lo	conosco	così1070...	Noi,	 se	hai	un	amuleto,	vedi,	c’è	un	
amuleto	nel	quale	c’è	una	cosa,	una	cosa	dentro,	un	amuleto	che	hai	e	che	lui	
ti	vorrebbe	rubare.	E,	vedi,	se	lo	combatti,	ti	può	sempre	abbattere,	eh!	Anche	
se	 è	più	 forte	di	 te	 (e)	 tutto1071,	non	 ti	 può	abbattere,	perché	 se	 ti	abbattesse,	
morirebbe	e	se	tu	lo	abbattessi,	morirebbe.	Per	questo	motivo	non	può	abbatterti:	
finiresti	 con	 l’abbatterlo	 tu.	 Prendiamo	 alcuni	 dei	 suoi	 peli,	 proprio	 qualcuno	





1067 Lett.. “e voleva (che) lui avesse paura focus”.
1068 Lett.: “e se lui vedeva te focus	e conosceva i loro anelli def.”.
1069 Lett.: “quando incontri jinn certo-con, paura, essa uccide te?”.
1070 Lett.: “quando lo conosco ed esso finisce”.
1071 Lett.: “se così lui sorpassa te tutto”.
1072 Lett.: “friggiamo / cuociamo”.
1073 Lett.. “non uscirà la tua schiena presentativo”.
1074 Lett.: “lui prende te-con anelli def.”.
1075 Lett.: “metti-in”.
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Thomas: ʊ́ dá ̰ʊ́ yógomi wɩm̰ɔ-rɔ lɛ nʊ́ŋɔlɛ lɛ bɛrɛ1076↓?
Thomas: Ti	è	capitato	di	incontrarne	alcuni	e	combattere	con	loro?
Kuman: Bɔɔgɔ, mʊm mɩ ̀yógomi lɛ bɛrɛ mʊ̰, bɔɔgɔ mɩà gyína mʊ̰ ka, mʊm 
bɩ ̀yógomi bɩa lɛ bɛrɛ hàa̰ ̰kyɛŕɩ mɩ zɔʊ.
Kuman: Laggiù,	 quando	 io	 e	 loro	 ci	 incontravamo,	 io	 mi	 fermavo	 lì	 così,	
quando	io	e	loro	ci	incontravamo,	lui	stava	lontano	da	me.
Thomas: ʊ ɩb̰ʊŋmɔ-nɩ, ʊ́ dá ̰ʊ́ yógomi wɛ-rɔ↓?
Thomas: Quando	eri	giovane1077,	ti	è	capitato	di	incontrarne	alcuni?
Kuman: oo! Hɛrɛ mɩ ny�ŋ̰mɔ hálɩ a mɩ ̀sáwalɛ, hɛrɛ bɩà b�˷�ka.
Kuman: No!	Quando	divenni	adulto1078	e	cacciavo,	allora	ci	incontrammo1079.
Thomas: ʊ́ʊ máa̰ ̰wátʊ hɛrɛ nyā ̰b��̰ka wɔ-rɩ lɛ gyinaṵ̰↓?
Thomas: Puoi	spiegare	quando	incontravi1080	i	jinn?
Kuman: eh! Mʊm bɩa lɛ hɩnɩ bɩà kpéle wɔ-rɩ-ɛ1́081, mʊm aŋ̰ɔgʊ̰ h�̰ máa̰ ̰dʊ́ 
mɩ-rɔ aŋ̰ɔgʊ̰ wɩ,̰ lɛ gʊ̰ wɩn̰ɩ �̰ yí aŋ̰ɔ, gʊ̰ wɛ hɔɔ́ yé hɛ ̄aŋ̰ɔ, h�̰ máa̰ ̰dʊ́-kɛ gʊ-rɔ: 
“zɩŋɔ koyo hɔ lɛ hɔ lɛ hɔ, hɛrɛ lɛ hɔɔ́ yī aŋ̰ɔ-nɩ. Mʊm �̰ʊ̰ yāa lɛ ʊ́ʊ sī zɩŋɔ wɛ, 
mʊm mɩ ̰dɩg̀ɔ lá, dɩg̀ɔ lɛ lá, g�̰ wɛ lɛ lá, lɛ nyā ̰mʊm saakɛ’rɛ, hɔɔ́ hɛ ̄mɩ ̰lɛ g�̰ 
wɛ kāɩ yigyo aŋ̰ɛ’rɛ-nɩ!”; hàa̰ ̰dʊ́ hɛrɛ.
Mhm! Lɛ h�̰ wátʊ hɛrɛ, lɛ ny�k̰a-mɩ, lɛ mɩ ̀yí lɛ mɩ ̀dʊ́-kɛ. Mʊm gbɔk̀ɔ lɛ lá, 
mʊm ʊ̀ yáa lɛ hɔ ̀dɛ ́bɔ ̀kpá ̰dɩgɔ, lɛ nyá ̰gbɔkɔ, wɛ-rɩ zimyo, lɛ nyá ̰gbɔkɔ, mʊm 
bɩ ̀yógomi, mʊm kyɛrɛsɛ’nɩ lɛ hɔ, mɩɩ̰ ̰lɛ h�̰ ká-mɩ; a mʊm ʊ̀ ny�-̰ɛ dɛ, a ʊ̀ gyába 
lɛ lɛ lɛ ḭsikonyʊ̰ lɛ-ɩ,́ ehe... hɔ ̀nɩɩ́m bɔ pḭkpo lɛ bɔ ṵŋo lɛ bɔ tüi baaŋɛ’rɛ h�̰ bárɩ, 
ʊ̰a taa lɛ mɩ baaŋɛ’rɛ-ɩ,́ lɛ mɩ ny�ŋ̰mɔ gyere hálɩ hʊ̰-rɩ lɛ gyí wɛ-lɛ, lɛ h�̰ dʊ́-ŋɛ 
mɩ-rɔ, hɛrɛ mɩ ̀yí lɛ mɩ ̀hɛ ́lɛ lɛ mɩ ̀yáa dʊ̰ʊ̰kɔ-rɩ, hɔɔ zɩna hʊ̰ bɔ koyo hɔ ̀dʊ́ mɩ-rɔ 
lɛ �˷ sí saraga, lɛ bɔ ̀tɩɩ́-ʊ̰ lɛ sí saraga.
Kuman:	 Eh!	 Quando	 noi	 e	 quello	 ci	 parlavamo,	 poteva	 dirmi	 qualcosa	 sul	





1076 Lett.: “tu arrivavi, tu incontravi qualcuno-con e lottavi con gruppo?”.
1077 Lett.: “La tua gioventù-in”.
1078 Lett.: “il mio viso si aprì”.
1079 Lett.: “confrontammo l’un l’altro”.
1080 Lett.: “vi confrontavate l’un l’altro”.
1081 In questo caso il morfema -ɛ ́ha il valore di un marcatore enfatico.
1082 Lett.: “come cose del villaggio lui poteva dirmi-con cose del villaggio alcune”.
1083 Lett.: “e cose alcune esse venivano villaggio”.
1084 Lett.: “il cibo è finito”.










Thomas: A mʊm gyína ̰kpʊ˷˥rɔ wɛ lɛ↓?
Thomas: E	se	si	trattava	di	un	jinn	cattivo?
Kuman: A h�̰ dʊ́ gʊ-rɔ gʊ̰ wɛ-ɩ ́dɛ! Hɛrɛ h�̰ kΛ́Λrɩ, mʊm �˷ yógomi-bɛ lɛ h�̰ 




Thomas: Gyìnaṵ̰ bɛrɛ laa nyá-̰ŋʊ zɩŋɔ pooko, báa gói lɛ dálɩ1095-ʊ gʊ̰ wɛ↓?
Thomas: I	jinn	ti	hanno	dato	molte	cose;	non	si	giravano	per	chiederti	qualcosa?
Kuman: Lɛ dālɩ-mɩ gʊ̰ wɛ laa... wɛ-ti h�̰ʊ̰ nyā-̰mɩ1096 sinye’rɛ lɛ mʊm �ʊ yāa 
hɔ, lɛ �ʊ kpā ̰mʊm zimyo bɔ fee lɛ, lɛ �ʊ yī-rɔ faɩ, �ʊ yī ʊ́ʊ dā ̰dɛɛkɔ hɔ koyo faɩ, 




1086 Lett.. “quando il feticcio presentativo finiva”.
1087 Il feticcio.
1088 Lett.: “stavano / sedevano”.
1089 Lett.: “esse uno con le mie stesse no”.
1090 Lett.: “e la mia faccia poi apriva lui-su e conosceva certo -presentativo”.
1091 Lett.: “esso animale lui (animato) la sua specie essa (inanimato) diceva me-con”. Qui di nuovo 
Kuman chiama il jinn	“bestia” ed è incerto nella scelta di pronomi animati o inanimati per riferirsi a lui.
1092 Si tratta di un “tu” impersonale.
1093 Lett.: “lui andava e non ti salutava”.
1094 Lett.: “arrivava”.
1095 Il verbo dalɩ significa letteralmente pregare	qualcuno	per	ottenere	qualcosa.
1096 Si legga -ʊ. Nei passaggi successivi Kuman continua ad usare la seconda persona 
singolare con valore impersonale.
1097 Lett.: “tu vieni tu arrivi albero la sua specie là”.
1098 Lett.: “prendono”.
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Thomas: lɛ sawalɛ(gɛ) baaŋɔ lɛ báa dālɩ-ʊ gʊ̰ wɛ↓?
Thomas:	E	quelli	legati	alla	caccia,	ti	chiedono	qualcosa1099?
Kuman: lɛ ís̰ikosɔgɔ bɛrɛ dālɩ-mɩ gʊ̰ wɛ aŋ̰ɔ baaŋɔ, ḭsikosɔgɔ bɛrɛ ka! ɔɔ! 
“ʊ́ʊ yāa lɛ sā ̰aŋ̰ɔ-nɩ zɩŋɔ koyo, mɩɩ́ dālɩ-ʊ lɛ ʊ́ʊ kpā ̰wɛ lɛ nyā-̰mɩ1100”; mʊm 
zimyo lɛ la, zɩna zɩna fɩfɩɩʊ, mʊm dɩzɩŋɔ, zɩŋ́ɔ wɛ lɛ la lɛ dā ̰wɛ háa ḭsiko-nɩ 
fɩɩ̰-̰ɩ.́ H�̰ʊ̰ māa̰ ̰yé dālɩ-mɩ lɛ lɛ: “�ʊ yāa, mʊm �ʊ yī kasʊ lɛ �ʊ yī-rɔ zimyo (lɛ) 
nyā-̰mɩ”, lɛ mɩɩ́ yāa-rɔ wɛ lɛ nyā.̰ Wɛ-ti lɛ h�̰ʊ̰ hɛ ̄lɛ: “�ʊ yāa lɛ �ʊ yī-rɔ zimyo 
bɔ fee”, lɛ mɩɩ́ yī-rɔ wɛ lɛ nyā,̰ hɛrɛ háa̰ ̰hɛ ̄pooko.
Kuman: La	gente	della	savana	mi	chiede	cose	del	villaggio1101,	la	gente	della	
savana!	 Sì!	 “Vai1102	 al	 villaggio,	 quella	 tal	 cosa	 ti	 chiedo	di	 portarmi1103”.	Può	
essere	un	pollo,	qualche	piccolo	animale,	cibo	o	altre	cose	che	non	trovano	lì	nella	
savana1104.	Mi	 può	 chiedere:	 “Vai,	 domani,	 quando	 torni,	 portami	 un	 pollo”	 e	
io	glielo	porto.	Per	esempio	può	dire:	“Vai	e	porta	un	uovo	di	gallina”	e	io	glielo	
porto...	questo	è	ciò	che	fa	spesso1105.
Thomas: ʊ́ʊ dā ̰ʊ́ʊ kʊ̄ zɩna wɛ pa kyɔ, a bɔɔ́ dálɩ-ʊ↓?
Thomas: Tu	dunque	spesso	riesci	ad	uccidere	animali;	te	ne	chiedono?
Kuman: Hiiiiii! Hɛrɛ po! Mʊm mɩ ̀yáa sɩkɛwɛ dá ̰lɛ kʊ́ zɩna’nɩ wɛ mʊ̰, h�̰ yáa 
bɔɔgɔ-ŋmɛ mʊ̰, h�̰ dá ̰hɛrɛ mɩ ̀kʊ́-ɛ hɔ, mʊm h�̰ gbóṵ, mʊm yɛrɛ lɛ h�̰ dá ̰mɩ ̀sá 
wɛ faɩ, lɛ sá wɛ faɩ, lɛ sá wɛ faɩ, lɛ sá wɛ faɩ, mɩ ̀sá-ti naa̰ŋ̰mɔ pɛɛ, lɛ kpri-kpri 
naa̰ŋ̰mɔ lɛ sá-ti, kpḭko na lɛ sá bɔɔgɔ. Mʊm mɩ ̀kʊ́-ɛ lɛ la bɩbɩ, hɛrɛ mɩ ̀kʊ́-ɛ lɛ 
sá-ʊ̰ bɔɔgɔ lɛ la pɛɛ, yʊgɔ bɛrɛ bɩà lɛ bɛr̀ɛ yáa wɔ-rɩ, mʊm h�̰ gbóṵ, lɛ a bɩ ̀yáa bɔ 
ɩg̰yagɔ, lɛ mɩ ̀dɛ ́bɔ ̀yí pɛɛ lɛ zɛɩ́-mɩ mɩ taa. Mʊm bɔ ̀zɛɩ́-mɩ (mɩ) taa, mɩ taa naa̰m̰ 
wɩn̰ɩ ̰lɛ mɩ ̀déri-ʊ̰ laa sá dɛɛkɔ naŋa-rɩ. Benhalɩ hɛrɛ mɩ ̀yí mɩ ̀dá ̰bɔ ̀tɩɩ́-ʊ̰ fuu. Bàa 
dálɩ-mɩ fuu, wɛ-ti mɩ ̀pá-̰(hɛ)rɛ-ŋmɛ, mɩ ̀pá-̰(hɛ)rɛ mʊ̰ lɛ mɩ ̀dʊ́-ɛ, lɛ hɔ ̀dá ̰bɔɔ wɛ, 
lɛ hɔ ̀hɛ ́mʊm á mɩ ̀ny� ̰bɔ gʊ̰ wɛ krʊa-ɩ ́lɛ h�̰ fáɩ lɛ, lɛ mɩ ̀yáa fɩɩ̰ ̰laa ny�-̰ɛ, mʊm 
mɩ ̀máa̰-̰ɛ lɛ kʊ́-ɛ hɔ, ʊ̀ dá ̰mɩ ̀dá wɛ pa lɛ pó bɔɔgɔ, lɛ tɩɩ́ bɔ kuko lɛ gói.
Kuman: Hiiii!	Questo	succede	spesso1106!	Quando	una	volta	andavo	e	riuscivo	
ad	uccidere	un	animale,	 lui	andava	proprio	 lì,	arrivava	proprio	quando	 l’avevo	
appena	ucciso,	se	esso1107	era	grande,	se	era	una	femmina,	mettevo	alcune	pietre1108 
lì,	e	ne	mettevo	alcune	là,	e	alcune	lì	e	alcune	là	(Kuman disegna un quadrato 
1099 Lett.: “e caccia, i suoi propri, ed essi chiedono a te cose certe?”.
1100 Struttura benefattiva; cfr. Micheli 2007:94.
1101 Lett.: “cose certe villaggio il suo proprio”.
1102 Lett.: “tu vai ed entri”.
1103 Lett.: “io ti prego che tu cerchi un po’ e dai a me”. Struttura benefattiva; cfr. Micheli 2007:94.
1104 Lett.: “essa (è) non savana-in lì”.
1105 Lett.: “questo lui fa molto”.




nella sabbia e indica i quattro angoli, intendendo che disponeva le pietre e 
la carne in quei punti),	poi	mettevo	lì	molta	carne,	tagliavo	la	carne	molto	sottile	











Thomas: Zɩ hɔɔ́ nɩɩ́ a ʊ́a hɛ ́saalɛben na1114↓?
Thomas: Perché	facevi	quattro	altari	per	i	sacrifici?
Kuman: Hʊ̰ hɩnɩ na (taa)1115, bɔ yɛrɛ, bɔ bugo bɩlaa! Hɩǹɩ mɩ ̰ká mʊ̰rʊ̰ dɛ: 
mɩ ̀yáa a mɩ ̀bárɩ mɩ sinyo a hɔ �̰ŋo dá, a hɔ ̀dá, a mɩ sìnye’rɛ kyéi, a mɩ ̀kpá̰-
ŋɛ pɛɛ, mɩà ny�-̰ɛ-ɩ.́ A zɩna mɩ ̀kʊ́, a zɩna’nɩ mɩ ̀pá̰ lɛ pési, lɛ nɩɩ́pa lɛ mɩ ̀yáa 
la hɛ;́ hɛrɛ mɩ ̀dá̰ bɔɔgɔ a mɩ ̀kprí zɩŋɛ’rɛ lɛ sá zɩŋɛ’rɛ-nɩ lɛ la, hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰,̰ a mɩ ̀
kpá̰ mɩ sinye’rɛ pɛɛ, mɩà ny�-̰ɛ-ɩ,́ hɛrɛ mɩ ̀nyá̰ na̰a̰ŋmɛ’rɛ mɩɩ̰ ̰lɛ la.
Benhalɩ a mɩ ̀yáa, a mɩ ̀dá̰ bɔ yí-rɔ sinye’rɛ, bɔɔ mɩ ̀sá na̰a̰ŋmɛ’rɛ kyɔ, lɛ 
sá-ga bɔɔgɔ, a mɩ ̀tɩɩ́ sinye’rɛ, a mɩ ̀hɛ:́ “ah! A hɩnɩ faɩ sìnyo nɩɩ́ bɩkya a mɩ ̀
kpá̰-ŋmɛ lɛ báɩ...” a mɩ ̀yʊ́gʊ a mɩ ̀tɩɩ́-gɛ lɛ yí a̰ŋɔ laa bí, laa kpálɩ lɛ bí-kpe. 
A hà̰a̰: “Hɛɛn’nɩ ʊ̀ nyá̰ na̰a̰ŋmɛ’rɛ bɩkya lɛ, h�˷n� ny�-̰nyɛ lɛ hà̰a̰ hɛ ́mʊm h�˷n� 
tɩɩ́-gɛ-ɩ ́dɛ, h�̰ m�n̰ɩ-̰ŋɛ bɔɔ lɛ bɔ bugo bɛrɛ, a bɔ ̀ny�-̰nyɛ lɛ tɩɩ́-gɛ lɛ sá bɔɔgɔ”. 
Hɔ ̀hɛ ́mʊ̰ hɔ sʊ̰ʊ̰kɔ hɔ ̀hɛ ́mʊ̰!
Kuman: Lui	è	uno,	 sua	moglie	e	 i	 loro	due	figli	(Kuman elenca i quattro 




1109 Lett.: “Quando la uccidevo”.
1110 Lett.: “andavamo al suo carico”
1111 Lett.: “lasciassero me me uno”.
1112 Lett.: “io sparavo questo esso”.
1113 La preda.
1114 Lett.: “come sta che tu facevi sacrificio-luoghi quattro?”.
1115 Na	quattro è il numero dei membri della famiglia del jinn; in questa espressione Kuman 
avrebbe invece dovuto dire taa, uno, perché stava elencando i membri della famiglia uno 
per uno, cominciando dal padre.
1116 Lett.: “quello, così causava così, eh!”.
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lì,	 tagliai	 la	 carne1117	 e	 la	misi	nel	 coso1118,	 così	 fu,	poi	 cercai	 il	mio	amuleto	
dappertutto,	ma	non	lo	vidi,	e	poi	offrii	in	sacrificio1119	la	carne	e	fu	tutto.







l’unghia del suo mignolo).
Incontrare i jinn: da soli o in gruppo?
Thomas: ʊ́a b�˷�ka gyinaṵ̰ lɛ yʊgɔ nab̰ɔ↓?
Thomas: Hai	mai	incontrato1121	i	jinn	insieme	ad	altra	gente?
Kuman: Mɩ taa háa̰ ̰b��̰ka-rɔ, lá bɩɩ́ yāa tak̰ʊ lɛ yʊgɔ-ɩ1́122 dɛ! Mʊm hɔɔ́ dā ̰mɩ 
taa lɛ, hɛrɛ bɩɩ́ nyɩ˥ ̰-wɔ. Kyɛrɛ hɔɔ́ dā ̰mʊm bɩɩ́ pō yɛʊ. oo! H�̰ʊ̰ māa̰ ̰kyɛrɩ-mɩ lɛ 
bɩɩ́ bāɩ lɛ, lɛ dā ̰mʊm sɩkɛwɛ lɛ dā ̰bɔɔ́ hɛ ̄bɩlaa, h�̰ʊ̰ māa̰ ̰hɛ-̄mɩ sɩkɛwɛ, lɛ: “yáa 






I jinn e la caccia
Thomas: lɛ ʊ́a yógomi lɛ gyinaṵ̰’nɩ hɛrɛ prɛʊ̰ ʊ̀a yáa sawalɛgɛ walawala↓?
Thomas:	E	incontravi	i	jinn	quando	andavi	a	caccia	regolarmente?
Kuman: ɔɔ! Mʊm bɩ ̀yáa lɛ bɩ ̀yógomi lɛ fɩɩ̰ ̰sawalɛsɔgɔ laa. Ʊ́a nyɩ˥ ̰ siṵ’nɩ 
baan’nɩ, mʊm ny�̰ wɛ nyā,̰ a mɩɩ́ yāa, zɩ lɛ hɔɔ́ hɛ ́lɛ mɩá gba ̰bɔ nyɩn̰yɔ-ɩ↓́?
1117 Lett.: “la cosa”.




1122 Negazione introdotta da la.
1123 Lett.: “Me uno lui si misura-con”.
1124 Lett.: “se noi siamo molti poco”.





I rimedi dei cacciatori
Kuman: Mɩɩ́ gōi sawalɛgɛ’rɛ-rɩ pa, eh, mɩ sinyo wɛ bɔɔgɔ dugu nna, hɛrɛ prɛʊ̰ 
mɩà sáwalɛ hɔ, mʊm mɩ ̀gyí mɩ ̀yáa sawalɛgɛ mʊ̰ ka, lɛ mɩ ̀yáa dá dɛɛkɔ wɛ, lɛ 
fát̰a-ga lɛ dṵ́-ke-ti. Mʊm mɩ ̀dṵ́-ke-ti benhalɩ lɛ dʊ́gʊ-yɛ lɛ m�n̰ɩ ̰zɩna’nɩ mɩ ̀yáa 
sɩkɛrɛ’rɛ lɛ mɩ ̀kʊ́ hɔ, mɩ ̀dá-̰ti bɔ fɩlɩʊ̰. Mʊm mɩ ̀dá ̰h�̰ fɩf́ɩɩ lɛ a mɩ ̀yáa ḭsiko-ɩ.́






Thomas: Lɛ hɩnɩ h�̰ʊ̰ sāwalɛ dḭdḭ, hɔɔ́ yáa h�̰ʊ̰ kpá ̰siṵ lɛ sá bɔ gbɛɛ-rɩ↓?
Thomas: E	un	vero	cacciatore1130,	è	necessario	che	abbia	amuleti	da	indossare1131?
Kuman: Mʊm ʊ́ʊ sāwalɛ dḭdḭ... siṵ lɛ sā ʊ gbɛɛ-rɩ!
Kuman: Se	sei	un	vero	cacciatore...	indossi	gli	amuleti!
Thomas: lɛ siṵ’nɩ �̰ táa lɛ sawalɛgɛ bɔɔŋɔ-rɩ↓?
Thomas: Quegli	amuleti	fanno	parte	della	via	della	caccia1132?
Kuman: Hɔɔ́ hɛ ̄mʊm ʊ́ʊ sāwalɛ hɔ, a ʊ́ʊ gyī ʊ́ʊ sāwalɛ hɔ, hɩnɩ ʊ ɩg̰bragɔ’nɩ 
ʊ́ʊ yāa-ti, mʊm hɛrɛ mɩ-ti mʊ̰. A h�̰ gyí a h�̰ nɩɩ́ bɔɔgɔ lɛ gyí h�̰ sáwalɛ lɛ, a h�̰ 
yáa, h�̰ yí, h�̰ máa̰ ̰sá ̰mɩ-rɩ, h�̰ máa̰ ̰yáa lɛ pá ̰zɩna wɛ, zɩna, mʊm bɔɔ yɔkɔ, á hɔ ̀
gú-ɩ,́ lɛ h�̰ báɩ lɛ, wɛ-ti lɛ h�̰ yáa ny� ̰zɩna’nɩ, lɛ h�̰ sío, wɛ-ti lɛ h�̰ sá ̰lɛ gú ḭsiko-nɩ 
lɛ kpá ̰zɩna lɛ báɩ, lɛ bɔ nyɩŋ̰mɔ biire, lɛ h�̰ yí lɛ mɩ lɛ: “háa1133 hɛ ̄mɩ ̰lɛ dā”̰. Hɔ 
siṵ bɔɔgɔ, lɛ mɩ ̀tɩɩ́ siṵ’nɩ lɛ nyá ̰lɛ hɛ:́ “Hɔɔ́ yāa lɛ ʊ́ʊ pēi-ʊ̰. Hɛrɛ ʊ́ʊ yāa bɔɔgɔ, 
1126 Lett.: “Non massaggio il suo viso”. La frase è molto oscura. Forse qui Kuman si 
riferisce all’uso di sfregarsi il viso con un rimedio particolare che consente al guaritore / 
cacciatore di incontrare il suo spirito guida quando vuole, e la traduzione allora potrebbe 
essere “se non mi massaggio il viso per lui”.
1127 Lett.: “io battevo essa su”.
1128 Il contenitore nel quale aveva messo il liquido.
1129 Lett.: “guardavo l’animale (che) io andavo per certo e io uccidevo focus”.
1130 Lett.: “quello che caccia davvero”.
1131 Lett.: “da mettere se stesso-su”.
1132 Lett.: “e rimedi def., essi uno presentativo	caccia strada-su?”
1133 Si legga ʊa.
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zɩna’nɩ-ti pɛɛ, mʊm h�̰ yóro dugu, lɛ ʊ́ʊ nyɩ˥-̰ɛ, a ʊ́ʊ pā;̰ mʊm tüi’rɛ hɔ nʊʊŋɔ háa 
hɛ-̄ɩ,́ lɛ mɩɩ́ ny�˥ka siṵ wɩ,̰ lɛ ʊ́ʊ yāa lɛ ʊ́ʊ sā ʊ tusigo nʊʊŋɔ-rɩ, lɛ zūmka-ga-nɩ, lɛ 
hɔɔ́ hɛ ̄gbereko saa̰b̰ɩ, hɛrɛ ʊ́ʊ yāa, hɛrɛ ʊ́ʊ nyɩ˥-̰ɛ, hɛrɛ ʊ́ʊ pā-̰(hɛ)rɛ, mʊm lɛɛ́kɛ’rɛ 
kyēi hʊ̰-rɩ lɛ lá, h�̰ʊ̰ pɩɩ̄ lɛ, lɛ ʊ́ʊ kʊ̄-ɛ!”. Wá ny�˥ hɩnɩ a mɩ ̀ny�k̰a ny�k̰a lɛ! Mʊm 
h�̰ yáa hɛrɛ vɛ lɛ yí, a h�̰ yáa lɛ yí lɛ: “eh! Mɩ ̀pá ̰zɩna daa, a h�̰ n�̰ŋɔlɛ mɩ-rɔ, h�̰ 
kóri mɩ gbeko, kyɛrɛ, a mɩ ̀sío!” lɛ mɩ:̀ “Bon!” lɛ mɩ ̀tɩɩ́ sinyo lɛ nyá:̰ “Mʊm ʊ́ʊ yāa 




andare	 a	 cacciare	 alcuni	 animali,	 ma	 la	 bestia,	 anche	 se	 lì	 c’era	 dell’acqua,	
non	usciva	e	lui	la	perdeva	e	anche	quando	riusciva	a	vedere	l’animale,	quello	
scappava;	ogni	volta	che	entrava	e	usciva	dalla	savana	per	cercare	un	animale,	
lo	perdeva	e	 la	 sua	 faccia	divenne	 triste	e	venne	da	me	e	 io	dissi:	“fai	questo	







voleva	 prendermi1138...	 davvero,	 sono	 scappato!”	 ed	 io	 dissi:	 “Bon!”	 presi	 un	
amuleto	e	glielo	diedi:	“Se	vai	e	quell’animale	vuole	prenderti,	fai	questo,	questo	
e	questo...”	Questo	facemmo	e	io	lo	istruii.




Kuman: Baa taa la... oo! Mʊm h�̰ kóri-gye lɛ lɛ h�̰ yí lɛ mɩ ̀nyá-̰ŋɛ lɛ hɔ naŋa!
Kuman: Loro	da	soli....	No,	se	lo	voleva,	tornava	indietro	e	io	glielo	davo	con	
la	sua	spiegazione1140!
Thomas: Bɛrɛ’nɩ sawalɛgɛ’rɛ-nɩ... báa hɛ ́siṵ’nɩ bɔ taa, laa báa yáa kpá ̰wɩ ̰bɔɔ wɛ↓?
1134 Lett.: “come quando io-su così”.
1135 Lett.: “poté entrare me-su”.
1136 Lett.: “ed esso fa giorni tre”.
1137 Lett.: “quello e io insegnai insegnai presentativo”. La ripetizione del verbo ha 
valore intensificativo.
1138 Lett.: “lui voleva la mia presa”.
1139 Lett.: “il suo pensiero presentativo	 esso finì esso quelli che mancavano, o tu 
presentativo	tu mostrasti essi?”.




Kuman: Ny�̰ māa̰ ̰kō bɔ gbɛɛ bɔ taa-ɩ ́dɛ! ʊá ny�˥ , ʊà ká ̰mɩ ̀hɛ,́ hɛrɛ mɩ ̀hɛ ́
mʊ̰, hɛrɛ zɩka, yʊ̀gɔ hɛ ́mʊ̰ faɩ, a ʊ́a ny�˥  wɩ,̰ hà gú mɩ-rɔ ḭsiko, ehe! wɛ ḭsiko-nɩ 
lɛ kóri-mɩ lɛ nyá-̰mɩ wɩ,̰ mɩ ̰lɛ hà hɛ ́hɔ ̀yáa, mɩ siṵ’nɩ �̰ʊ̰ pō! Mʊm wɛ fufuu 
ʊa taa lɛ ʊ́a démander hɩnɩ, zɩŋɛ’rɛ a sinyo lɛ ɩ!́ Hɔɔ́ dɛ ̄nyʊ̰ lɛ bɛrɛ dugu dugu 
dugu hɔ, bɛrɛ baanɩ, bɩɩ́ tɩɩ̄-ti lɛ bɩɩ́ yī mʊ̰. Mʊm ʊa mʊnʊbɩɔ, mʊm ʊ́ʊ kyēi-nɩ 
lɛ yāa ḭsiko-nɩ lɛ ʊ́ʊ ny�˥ wɛ ḭsiko-nɩ fɩɩ̰,̰ lɛ ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰ sinye’rɛ wɛ, lɛ dā-ʊ, h�̰ʊ̰ mɩ ̰˥nɩ ̰











Thomas: Mʊm ʊ́ʊ kʊ̄ zɩna, zɩ ʊ́a pɩŕa-yɛ, a bɛ trɩ dɛ1145 ʊ́a kʊ́ zɩna wɛ lɛ ʊ́ʊ nyá ̰
bɔ boyo ʊ gbɔkɛ’rɛ dɛɛnaŋa-rɩ↓?
Thomas: Quando	uccidi	un	animale,	come	lo	purifichi,	e	perché,	quando	uccidi	
un	animale,	offri	il	suo	cuore	ai	piedi	del	tuo	feticcio?
Kuman: Á bɔɔ́ kwā ̰mɩ-rɔ lɛ-ɩ!́ mʊm mɩ,̰ ʊ́a ny�˥, h�˷n� dɛ ́mɩ ̀ny�-̰nyɛ. Hɛrɛ mɩ ̀yáa 
lɛ mɩ ̀sáalɛ-gɛ lɛ dá ̰lɛ mɩá hóo naa̰ŋ̰mɔ-ɩ ́hɔ ̀gbɩ,́ lɛ mɩ ̀yáa ḭsiko-nɩ. Bɔɔgɔ mɩ ̀gú laa 
nɩɩ́sɩ-ɛ1146, lɛ mɩ ̀vʊ́ga tɔzʊ̰bɔ bɛrɛ bɩbɩ, hɛrɛ hɩnɩ mʊ̰, mɩ ̀ká ̰hɩbɩbɩbɩbɩ, hɛrɛ h�̰ yí, lɛ 
mɩ ̀ká ̰vuvuvuvu a mɩ ̀ká ̰bɩ-vau! A zɩǹa’nɩ vɛŕɛlɛ, a h�̰ tú kyɩrɩkyɩrɩkyɩrɩ, a mɩ ̀yáa 
bɩbɩ, lɛ dá ̰h�̰ gbé tootege, a h�̰ yʊ́gʊ lɛ yáa lɛ zɛɩ́ lɛ. Hɛrɛ h�̰ yʊ́gʊ lɛ yáa lɛ zɛɩ́ lɛ, lɛ 
h�̰ m�n̰ɩ mɩ nyɩŋ̰mɔ, a mɩ ̰yʊ́gʊ lɛ yáa, a mɩ ̀gyere yáa. Hɔɔ́ dɛ ̄mɩá pā ̰toole mʊ̰rʊ̰-ɩ.́ 
ʊ́a ny�˥ zɩna’nɩ wɛ lɛ, mʊm ʊ́a dā ̰ʊ́ʊ kʊ̄ zɩna, háa̰ ̰hōo-we lɛ a mɩɩ́ pā ̰(hɛ)-rɛ ɩ!́
Ʊ́a nyɩ˥ ̰, hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰ ̰gbɔk̀ɛ’rɛ nyá-̰mɩ zɩna’nɩ; hɛrɛ dɛ mɩɩ́ sī bɔ boye’rɛ lɛ nyā-̰ŋa.
1141 Lett.: “essi fanno rimedi def	i	loro uno”.
1142 Lett.: “questo schiena / dietro”.
1143 Lett.: “esso fa che uomo presentativo	gruppo di persone una volta, una volta, una 
volta (= antenati) esso, gruppo di persone (= antenati) il loro fianco, noi prendiamo-
vicino e noi veniamo focus”.
1144 Il jinn.
1145 Lett.: “quale ragione causa”.
1146 In questo caso -ɛ non può essere un pronome perché il verbo non è transitivo e di 












La	Hafʊ ̰ e le donne dei cacciatori
Thomas: Lɛ ʊ́ máa̰ ̰péleka tɔzɩna wɛ mʊm hɔ ́kprɩ↓́?
Thomas: E	potevi	spaventare	l’animale	se	le	cose	non	andavano	bene1154?
Kuman: A mɩ ̀tɩɩ́ sinye’rɛ a mɩ ̀sá-ga mɩ zɩka faɩ mʊ̰, a mɩ ̀gyína pilim, a h�̰ʊ̰ 
dá ̰bɔɔgɔ á h�̰ ny�-̰mɩ-ɛ(́ɩ)́, hɩnɩ zɩna’nɩ á h�̰ ny�-̰mɩ-ɛ(́ɩ)́, h�̰ dá ̰lɛ. A ʊa ḭgoyo’nɩ 
hɛrɛ, ʊ gyina ̰fɩɩ̰ ̰mʊ̰, h�̰ ny�-̰m(ɩ), á tɔz̀ɩna’nɩ hàa̰ ̰ny�-̰mɩ-ɛ(́ɩ)́.
Hɔ zoloŋo mɩ-rɔ dugu pa, mɩà yáa ḭsike’rɛ-nɩ sawalɛgɛ; hɔ zoloŋe’rɛ mɩ ̀w�˷-kɛ, 
bɩà hɛ-́gɛ lɛ sá-ga sinyo-nɩ; mʊm ʊ̀ yáa ḭsiko-nɩ lɛ ʊ̀ sá-ga, mʊm ʊ̀ sá-ga lɛ la a ʊ̀ 
dá ̰fɩɩ̰,̰ zɩna’nɩ, halɩ mʊm hʊ̰ʊ̰, h�̰ hɛ-́ʊ, hàa máa̰ ̰sá ̰gʊ-rɩ-ɩ,́ halɩ � ̰nʊ́ŋɔlɛ, � ̰nʊ́ŋɔlɛ 









1148 Lett.: “questo (inan.) questo (an.) focus”.
1149 Lett.: “andai”.
1150 Qui Kuman si riferisce ad un avvoltoio del quale parla più volte nei nostri incontri.
1151 Lett.: “guardò la mia faccia”.
1152 Lett.: “io non sparo a quello”.
1153 Lett.: “do esso”.
1154 Lett.: “se si scaldava”.
1155 L’animale.
1156 Lett.: “facevate”.




Thomas: Zoloŋe’rɛ, zɩ hɔ-́ti lɛ dá↓̰?
Thomas: Com’è	quella	casacca1158?
Kuman: Bɩà bá-̰kɛ gboṵŋo mʊ̰ walɔɔgɔ. Hɔ gɔg̀ɔ s�̰sʊ̰-dɩ, ʊ̀ dá ̰siṵ-ti pɛɛ. 
Mʊm hɔ koyo gʊ-rɔ hɔ sɩkɛrɛ ʊ̀ pɩɩ́ pɛɛ, bàa sá-ga-ʊ lɛ tɩɩ́ prɛkɔ lɛ pú-ku, lɛ ʊ̀ 
yáa. Mʊm bḭḭ háa̰ ̰gʊ-rɔ bɔɔgɔ lɛ, ʊ̀ sáwalɛ vɛ-ɩ ́ka.
Kuman: La	cucivamo	con	cordini	larghi	così	(Kuman indica circa 2mm).	
Era	scollata1159,	la	trovavi	con	sopra	moltissimi	amuleti.	Quando	la	sua	essenza	
era	su	di	te,	era	come	se	tu	fossi	morto,	tutto,	te	la	mettevano,	prendevano	del	
fango	e	 ti	 seppellivano;	poi	 te	ne	andavi.	Poi,	quando	avevi	un	bambino1160,	
quello	non	poteva	essere	cacciatore.
Thomas: Hɛrɛ zoloŋe’rɛ wɛ gʊ-rɔ↓?
Thomas: Hai	ancora	quella	casacca1161?
Kuman: Wɛ mɩ-rɔ dugu. Hɛrɛ mɩ ̀zɛɩ́ sawalɛgɛ’rɛ hɔ, mɩ bḭḭ wɛ a h�̰ sáwalɛ(-
ɩ)́, a mɩ ̀zɛɩ́ kutuu-nɩ; hɔ-́ŋmɛ hāla. Mʊm hɔ gʊ-rɔ hɔ, a ʊ yɛrɛ, a h�̰ʊ̰ yāa hɛɛn’nɩ-
rɩ, mʊm háa̰ ̰dʊ̄-kɛ-ɩ,́ a ʊ́ʊ yāa ḭsiko-nɩ lɛ pā ̰zɩna, h�̰ʊ̰ nʊ̄ŋɔlɛ gʊ-rɔ, hɛrɛ ʊ́a tɩɩ̄ lɛ 
gyī-ge lɛ dɛ ̄bɔɔ́ bī-kpe1162, lɛ bī-we, mʊm h�̰ʊ̰ yāa hɛɛn-dɩ, ʊ́ʊ sū hʊ̰-rɔ zimyo, lɛ 
bɔɔ́ kʊ̄-ɛ-ti1163, mʊm ʊ́ʊ yāa ḭsiko-nɩ lɛ yāa dʊ̰ʊ̰kɔ-rɩ ka, la pā ̰zɩna a ʊ́ʊ nyɩ ̄h�̰ʊ̰ 
nʊ̄ŋɔlɛ gʊ-rɔ, lɛ ʊ yɛrɛ’nɩ faɩ, mʊm h�̰ʊ̰ yāa hɛɛn’nɩ-rɩ, bɔɔ́ sū hʊ̰-rɔ zimyo, mʊm 
h�̰ʊ̰ yāa hɛɛn’nɩ-rɩ, h�˷n� hʊ̰ pāta-ga. Hɛŕɛ dɛ ̄báa nyā ̰bɔ nyḭḭke’rɛ faɩ’rɛ, h�˷n� h�̰ʊ̰ 
pāta-ga, hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰,̰ mʊm ʊ yɛrɛ taa hɔ, hɩnɩ hɔɔ́ lā, asɩra sɩkɛrɛ h�̰ʊ̰ yāa hɛɛn-dɩ 
pɛɛ, a ʊ́ʊ yāa ḭsiko-nɩ lɛ pā ̰zɩna, h�̰ʊ̰ nʊ̄ŋɔlɛ gʊ-rɔ, ʊ́ʊ yī bɩbɩ lɛ ʊ́ʊ bī-we, lɛ h�̰ʊ̰: 
“Kparɩgya mɩɩ́ yāa hɛɛn’nɩ-rɩ!”, lɛ bɔɔ́ sū hʊ̰-rɔ zimyo lɛ kʊ̄-ɛ-ti.




fai	 consultare	 il	 feticcio1167	 e	 (lo)	 interroghi	 a	 proposito	 di	 questo;	 se	 va	 con	
1158 Lett.: “casacca def., come essa su e arriva?”.
1159 Lett.: “il suo petto era lungo-su”.
1160 Il primo dopo il rito di iniziazione.
1161 Lett.: “Quella casacca def.	certa te-con”.
1162 Struttura causativa; cfr. Micheli 2007:95-96.
1163 Qui e in altri passaggi successivi le III persona plurale va intesa come forma 
impersonale/passiva. Cfr. Micheli 2007:87-88.
1164 Traduco qui sawalɛgɛ con confraternita, perché lo stesso termine indica generalmente 
la caccia in sé, ma è anche il nome specifico della confraternita dei cacciatori kulango.
1165 Lett.: “non cacciò”.









nella	savana	per	sparare	ad	un	animale,	quello	 ti	attacca,	così	 tu	 torni	a	casa	
velocemente	 e	 (glie)lo	 chiedi,	 e	 lei	 dice:	 “È	 vero,	 vado	 con	un	uomo!”,	 così	 si	
compra	un	pollo	per	lei	e	lo	si	sacrifica.
Thomas: Yɛrɛ’nɩ �˷ zɛɩ́ lɛ laa hʊ̰ gʊ-rɔ↓?
Thomas: Tua	moglie,	siete	separati	o	è	ancora	con	te1171?
Kuman: Hɛŕɛ dɛ,̄ mʊm ʊ́ʊ yī lɛ ʊ́ʊ tɩɩ̄ yɛrɛ’nɩ hɔ, lɛ dā ̰sawalɛsɛ lɛ ʊ, ʊ́a ny�˥ 
hɛrɛ mɩ-ti bɔɔgɔ mʊ̰. Ʊ́a dā ̰sawalɛsɛ lɛ mɩ, lɛ mɩ, lɛ mɩ ̀bí-we lɛ: “ʊ́ʊ máa̰ ̰hóo-
ge↓?”, bɔ nyḭḭke’rɛ; mʊm h�̰ hɛ:́ “ɔɔ!” lɛ a h�̰ yáa hɛɛn-dɩ vɛ-ɩ,́ mɩ ̰lɛ mɩ ̀dʊ́-kɛ 
hʊ̰-rɔ: “Kyɛrɛ, ʊ́ʊ máa̰ ̰hóo-ge↓?” a h�̰: “Mɩɩ́ māa̰ ̰hóo-ge!” “ʊ́ʊ máa̰ ̰hō-ge↓?”, a 
hà:̰ “Mɩɩ́ māa̰ ̰hōo-ge!” hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰,̰ halɩ mɩa baaŋɔ sinaa̰ŋ̰mɔ1172 hɔ, bɔ naa̰ŋ̰mɔ 
hɔ. Bɩ ̀máa̰ ̰hóo-nɩ wɔ-rɩ, mɩɩ̰ ̰lɛ bɩ ̀tɩɩ́ wɔ-rɩ, bɩa1173 lɛ hɩnɩ.
Kuman: Per	 questa	 ragione,	 quando	 vieni	 a	 prendere	 una	 moglie,	 e	 sei	 un	
cacciatore1174,	vedi	che	cosa	sono	io	ora	qui1175.	Trovi	che	sono	un	cacciatore,	e	io,	
io	chiedevo:	“La	puoi	mangiare?”;	la	schiena	(della	preda);	quando	lei	diceva:	“Sì!”	
ciò	 significava	che	 lei	non	andava	con	altri	uomini,	così	 le	dicevo	questo:	“Puoi	
davvero	mangiarla?”	 e	 lei:	 “La	 posso	mangiare!”;	 “Puoi	mangiarla?”	 e	 lei:	 “La	
posso	mangiare!”,	andava	così,	poi,	così,	(io	avevo)	la	mia	parte	rituale	di	carne,	
e	quella	era	sua1176.	Potevamo	mangiarla	insieme,	così	ci	siamo	scelti,	io	e	lei1177.
Thomas: lɛ ʊ́a máa̰ ̰ʊ́ʊ ví ̰ḭle ʊ́ʊ kpá ̰yɛbɔ daavɛ-ɩ1178↓?
Thomas: E	tu	puoi	cercare	altre	donne?
Kuman: oo! Hɛrɛ ʊ́ʊ nɩɩ̄ aŋ̰ɛ’rɛ-nɩ, ʊ́ʊ dá ̰ʊ́ʊ ká-̰nɩ mɩ yereyo ohe1179↓?
1168 Lett.: “tu compri lei-con pollo, e loro uccidono lui-su”.
1169 La casacca.
1170 Lett.: “se tua moglie uno esso”.
1171 Lett.: “moglie def., voi lasciaste presentativo o lei te-con?”.
1172 Parola composta da sinyo “rimedio” e naa̰ŋ̰mɔ	 “carne”; lett. “carne di medicina”, 
indica l’importanza rituale attribuita alla giusta suddivisione delle preda in parti stabilite.
1173 Si legga al singolare mɩa.
1174 Lett.: “e succede cacciatore tu presentativo”.
1175 Lett.: “Tu vedi che me-su qui in questo modo”.
1176 Lett.: “poi la mia propria carne- rimedio esso; la sua carne essa”.
1177 Lett.: “quella”.
1178 Qui il morfema �̰ non è negativo, ma ha una funzione enfatica, rafforzativa.
1179 Lett.: “tu capita tu senti-vicino me ragazza ohe”.
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Kuman: ʊ́a ny�˥ hɔ prɛʊ̰ lɛ mɩà lé-ge1180 tʊ-ɩ, lɛ yerewo baa̰ ̰mɩ-rɔ dugu eh! 
Mhm! Hɛr̀ɛ píḭ̰, lɛ hɛrɛ bɩ ̀lá lɛ nɩɩ́ wɔ-rɩ.
Kuman: Vedi,	quando	l’ho	sposata,	molte	ragazze	stavano	con	me,	eh!	Mhm!	
Erano	molte,	ma	poi	abbiamo	smesso	di	stare	insieme.
La casacca del cacciatore
Thomas: Lɛ ʊ Hafʊ̰’rɛ; mʊm ʊ̀ sá-ga a bɔ ̀pá-̰kʊ, háa máa̰ ̰sá↓̰?
Thomas: E	 la	 tua	hafʊ ̰,	 quando	 la	 indossavi,	 se	 ti	 sparavano,	 il	 proiettile	
poteva	ferirti1181?
Kuman: oo! Hɛrɛ prɛʊ̰ lɛ hɔ mɩ-rɔ ka, mʊm mɩ ̀sá-ga ka, oo! Wɛ-ŋmɛ h�̰ pá-̰kɛ a 
hɔ ̀dɛ-́ɩ!́ Mʊm h�̰ dá ̰mɩ ̀nɩɩ́sɩ pa, mʊm hɔ mɩ-rɔ a mɩ ̀sá-ga lɛ nɩɩ́sɩ, a h�̰ gú mɩ zɩka 
lɛ pá-̰mɩ hɔ, ʊ̀ dá ̰mɩ nʊ̀ ̰ṵ hɛ ́mɩ ̰bɩbɩ, ʊ̀ dá ̰lɛɛn’nɩ faɩ, ʊ̀ dá ̰lɛɛ̀n’nɩ sóo mɩ nṵṵ(-dɩ).




Sawalɛgɛ: l’associazione dei cacciatori Kulango
Thomas: ɩ ̰sawalɛgɛ’rɛ hɔ yʊʊkɔ báa ká zɩ↓?
Thomas: Qual	è	il	nome	della	vostra	associazione	di	cacciatori1184?
Kuman: Ʊ́a ny�˥ , bɩá kā-ga sawalɛgɛ. Ʊ́a ny�˥ , bɛŕɛ laa kā-ga lachassi, bɩá lā 
kā-ga sawalɛgɛ. Mʊm ʊ́ʊ yʊ̄gʊ lɛ ʊ́ʊ sāwalɛ, sawalɛgɛ!
Kuman: Vedi,	la	chiamiamo	sawalɛgɛ1185.	Vedi,	la	gente	magari	la	chiama	lachassi1186,	
noi	la	chiamiamo	sawalɛgɛ,	“caccia”.	Se	cresci	come	cacciatore,	allora	“caccia”.
La confraternita dei cacciatori
Thomas: Gbigo ɩ-̰rɔ nyá ̰dɩ ́ɩ ̰sawalɛgɛ hɔ ɩy̰ako↓?
1180 Pronome inanimato?!? sic.
1181 Lett.. “poteva entrare?”
1182 Lett.. “Quel tempo e essa me-con focus”.
1183 Lett.: “non risuonava”.
1184 Lett.: “la vostra caccia	def.	il suo nome essi chiamano come?”.
1185 Sawalɛgɛ in Kulango significa letteralmente “caccia”.
1186 Dal francese la	chasse.
247raccolta di testi
Thomas: C’è	un	giorno	speciale	in	cui	celebrate	l’associazione	dei	cacciatori1187?
Kuman: Mʊm wʊ́rʊkɔ kyɩ˥ ̰ hɔ, bɩɩ́ māa̰ ̰tāk̰ʊ pɛɛ lɛ sī kpalɩgʊ̰ bɩ siṵ’nɩ-dɩ pɛɛ, 
hɩnɩ wʊ́rʊkɔ kyɩ˥ ̰, ʊ́a nyɩ˥ ̰ hɩnɩ bɩɩ́ kpā ̰naa̰ŋ̰mɛ’rɛ pɛpɛ, hɩnɩ zɩŋ́ɛ’rɛ hɛ ̄zalamɩ 
lɛ bɩɩ́ kpā ̰naa̰ŋ̰mɛ’rɛ lɛ kpā ̰zɩmṵ lɛ kʊ̄ bɩ siṵ’nɩ-dɩ pɛɛ, ɩh̰ɩ!̰ Mɩ ̰lɛ bɩá hɛ-̄gɛ lɛ 





Thomas: wɩ ̰bɔɔgɔ daagɔ nyá ̰dɩ1́192 wɩn̰ɩ gbigo↓?
Thomas: Ci	sono	altre	feste	che	celebrate?




Thomas: lɛ bɔ ́góroka-ʊ a �˷ dɩ ́hɔ gbiwalɔɔgɔ ↓?
Thomas: Ti	hanno	iniziato	e	voi	avete	celebrato	il	fatto	con	una	festa1194?
Kuman: ɔɔ! Mɩ ̰lɛ bàa hɛ-́gɛ kyɔ! Hɛrɛ h�̰ lá, hɛrɛ h�̰ sú tüi’rɛ hɔ, a hà:̰ “ah! 
Kyɛrɛ ʊ́ʊ gyī tüi’rɛ pa mʊnʊbɩɔ! a hɔɔ́ yāa a h�̰ʊ̰ pā ̰wɛ daagɔ wɛ-ɩ;́ kyɛrɛ mɩɩ́ 
zɛɩ̄-gɛ gʊ-rɔ!” a h�̰ hɛ-́mɩ-ŋmɛ: “Kyɛrɛ ʊ́a gbā-ɩ!́”, a mɩ ̀hɛ ́lɛ: “eh! eh! Kyɛrɛ 
háa̰ ̰māa̰ ̰dɛ ̄mɩɩ́ kā(ɩ)1195 gbā-ga-ɩ!́” Lɛ: “mɩɩ́ māa̰ ̰gbā kyɔ, lɛ yʊ̄gʊ lɛ yāa laa kʊ̄ 
wɛ”, kyɛrɛ háa̰ ̰māa̰ ̰dɛ ̄mɩɩ́ kā gbā-ga-ɩ!́ Hɔ ̀hɛ ́mɩ,̰ hɛrɛ h�̰ sú tüi’rɛ lɛ nyá-̰mɩ 
hɔ lɛ lá lɛ: “ʊ tüi lɔɔ!”. A bɩ ̀kpɛŕɛ-wɔ pɛpɛ, a bɔ ̀hɛ ́dɩgɔ a bɩ ̀hɛ ́lɛ dɩ,́ lɛ hóo 
naa̰ŋ̰mɛ’rɛ kyɛrɛsɛɩ, a hàa̰:̰ “Bon! ʊ tüi lɔɔ! Mɩɩ́ sā-ga ʊ nṵṵ!”.
Hɛrɛ h�̰ gyí mɩ minyo lɛ la hɔ, mʊm mɩà yāa kʊ̄-ɛ lɛ yī hɔ, lɛ h�̰ʊ̰ dɛ ̄mɩɩ̀ 
nyā̰-a bɔ hṵko taa lɛ bɔ gɔgɔ, h�̰ zɛɩ́ pɛɛ lɛ h�̰: “tɩɩ̄-gɛ lɛ dɔɔ̄lɛ lɛ sū ʊ lɛɛkɔ!”.
Kuman: Sì!	Hanno	fatto	proprio	così!	Quando	(il	mio	zio	materno)	decise	di	comprare	
quel	 fucile,	disse:	 “Ah!	Ora	 conosci	davvero	 il	 fucile!	E	 lui1196	 non	può	più	 sparare,	
1187 Lett.: “Giorno voi-con voi mangiate la vostra associazione dei cacciatori la sua gioia?”.
1188 Lett.: “cose per la consultazione”; parola composta.
1189 Lett.: “quella cosa è un buon periodo”.
1190 Come sacrifici. Lett.: “cerchiamo polli da uccidere”.
1191 Lett.: “cercare carne focus”.
1192 Lett.: “mangiate”.
1193 Lett.: “noi, gruppo di persone, finiamo”.
1194 Lett.: “mangiato la sua grande festa”.
1195 Struttura causativa, cfr. Micheli 2007:96.









tempo	aveva	 fatto	 in	modo	che	gli	dessi	una	delle	cosce	e	 il	petto	dell’animale,	
lasciò	tutto	e	disse:	“tienili	e	vendili	per	comprarti	i	proiettili”.
Thomas: Mʊm hɔ ̀dá ̰ʊ̀a nyá-̰a bɔ hṵko lɛ bɔ gɔgɔ dugu-ɩ,́ ka bɛ lɛ hɔ ́yí↓?
Thomas: Se	a	quei	tempi	tu	non	gli	avessi	dato1203	la	coscia	e	il	petto	che	cosa	
sarebbe	successo?
Kuman: ka kpalɩsaga lɛ hɔɔ̀ yī!
Kuman: Sarebbero	successe	cose	sgradevoli1204!
La confraternita dei cacciatori – parte II
Thomas: zɩ báa sá-ɩ ̰sawalɛgɛ-nɩ ↓?
Thomas: Come	fa	la	gente	ad	entrare	nella	confraternita1205?
Kuman: Dabɩla... hɩnɩ sawalɛsɛ lɛ hɩnɩ-ɩ!́ Bɩá lō bɔ lɔɔŋmɔ kyɔ!
Kuman: Dabila1206	(per	esempio)...	quello	non	è	un	cacciatore!	Abbiamo	anche	
una	canzone	per	quelli	come	lui1207!
Thomas: Nyá ̰hɛ ̄sawalɛsɔgɔ dḭdḭ bɔɔ, zɩ bá sá-ɩ-̰nɩ ↓?
Thomas: Voi	qui	siete	i	veri	cacciatori;	come	ci	siete	entrati?
Kuman: Mɩɩ̰ ̰bà sá-bɩ-nɩ. Mʊm ʊ̀ lá lɛ dá̰, mʊm hɛrɛ mɩ ̀sáwalɛ mʊ̰, hɛrɛ 
sinye’rɛ ʊ̀ yáa dɩ ́pɛɛ, ʊ̀ yí sá-ga lɛ ʊ̀ nyā̰-ŋɛ lɛ ʊ̀ sá-ga bɔ tugo-rɩ a ʊ̀ kʊ́ mʊm 
1197 Lett.: “lascerò”.
1198 Lett.: “e che io rifiuti di coltivare esso”.
1199 Lett.: “andare ad uccider(ne) alcuni”.
1200 Lett.: “ci salutammo a vicenda marcatore	enfatico”.
1201 L’abbraccio nella cultura Kulango non è affatto cosa comune ed è riservato ad 
occasioni veramente importanti a livello rituale o politico. Esso rappresenta a tutti gli 
effetti la sottoscrizione di un patto.
1202 Lett.: “Quando ebbe conosciuto il mio dentro” - struttura conclusiva; cfr. Micheli 
2007:91.
1203 Lett.: “succedeva che non gli davi”.
1204 Lett.: “Allora (cosa) messa dal feticcio sarebbe venuta”.
1205 Lett.: “Come ti prendevano nell’associazione dei cacciatori?”
1206 Dabila è il nome di uno dei nostri comuni amici che si ritiene un ottimo cacciatore, 
ma che non è membro della sawalɛgɛ perché di fede cattolica.
1207 Lett.: “Cantiamo la loro canzone marcatore	enfatico”.
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zɩw̰alɔɔgɔ, bɔ ̀wéele kyɛrɛsɛɩ lɛ bɔ ̀kpá̰ siṵ’nɩ lɛ bɔ ̀nyá̰-ŋʊ, lɛ ʊ̀ dá̰ ʊ gbɛɩ, 
mʊm ʊ̀ yáa sá̰ ḭsiko-nɩ, lɛ pá̰ zɩna a zɩǹa’nɩ hɛ ́lɛ h�̰1208 yí gʊ-rɩ, lɛ ʊ̀ ʔúra. Ʊà 
ká̰ mɩà hɛ ̄faɩ lɛ Nibo... eh! Mʊm mɩɩ́ pā̰ zɩna a h�̰ʊ̰ yī mɩ-rɩ hɔ, hɛrɛ mɩɩ́ ʔūra 
bɩbɩ h�˷n� hʊ̰ kyēi lɛ... lɛ bɔ ̀kpá̰ siṵ’nɩ bɔ ̀nyá̰-mɩ1209. Mʊm hɔɔ́ hɛ ̄mɩɩ̰ ̰lɛ h�̰ʊ̰ 
lā lɛ hɛ ̄sāwalɛ walɔɔgɔ; mɩ bḭḭ Kwadyo ʊ̀ ny� ̰bɔɔgɔ mʊ̰, h�̰ kʊ́ tɔzɩna a �̰ pó, 
ṵnṵṵ walɔɔʊ̰, (tɔ)zʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ mɩ ̀ká mʊ̰ ʊ̰ walɔɔʊ̰, �̰ pó asɩ, �̰ dá̰ ipogonyṵ... 
ehe! A ʊá ny�˥ ̰, há̰a̰ sá-nɩ bɔ gbɛɛ sawalɛsɛ-ɩ,́ a mɩ ̀hɛ ́lɛ mɩ ̀bɩĺa-yɛ mʊ̰ a há̰a ̰
dɛ-́gɛ-ɩ,́ h�̰ káɩ mʊ̰! Mɩɩ̰ ̰hɔɔ́ nɩɩ̄ bɩ-rɔ. Hɔ náŋa nɩɩ̄-(n)ɩ, h�̰ gyí mɩ siṵ siṵ’nɩ 
mʊ̰, a á h�̰ hɛ-́ɩ,́ á h�̰ hɛ-́ʊ̰-ɩ.́..
Kuman: Ci	 siamo	 entrati	 così.	 Se	 succedeva,	 quando	 andavo	 a	 caccia,	
quell’amuleto	che	ottenevi1210,	venivi	ad	indossarlo,	gli	offrivi1211	(un	sacrificio),	
glielo	mettevi	attorno,	poi	uccidevi	un	animale	grosso,	loro	danzavano	molto,	poi	
cercavano	 rimedi	 da	 darti	 e	 tu	 acquisivi	 potere1212,	 quando	 andavi	 per	 entrare	










Thomas: Hɛrɛ nyà ̰kʊ́ tɔzʊ̰bɔ walɔɔʊ̰ bɛrɛ, bɛ weelege nyá ̰wéele↓?
Thomas: Quando	uccidevi	quei	grossi	animali,	quale	danza	danzavate?
Kuman: bɔ ̀págalɛ kyɔ! lɛ bɩ ̀ló hɔ lɔɔŋmɔ!
1208 In tutto questo passaggio i pronomi che si riferiscono agli animali selvatici hanno 
una forma animata.
1209 Struttura benefattiva, cfr. Micheli 2007:94.
1210 Lett.: “Quel rimedio def	 tu andavi (a) mangiare tutto”; credo che qui Kuman si 
riferisca alla casacca hafʊ̰.
1211 Lett.: “davi”.
1212 Lett.: “trovavi te stesso”.
1213 Lett.: “veniva te-su”.
1214 Lett.: “grido un po’”.
1215 Lett.: “lui finisce e fa caccia grossa”.
1216 Lett.: “lui non è entrato-in se stesso cacciatore”.
1217 Lett.: “così esso siede noi-con”.
1218 Lett.: “il suo piede siede / sta-in”.
1219 Lett.: “lui non lo fa”.
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Kuman: Battevano	i	tamburi!	E	cantavamo	la	canzone	adatta1220!
Thomas: Hɛrɛ weelege’rɛ ak̰ɔ↓?
Thomas: Che	tipo	di	danza	era?
Kuman: Hɛrɛ báa kā Asɩŋɔ. Lɛ bɩ ̀gbé bɩ tuloṵ pɛɛ, mʊm bɩ ̀gbé-ʊ̰ lɛ bɩ ̀





Strategie di caccia, da soli o in gruppo
Thomas: ʊ́ yáa sawalɛgɛ lɛ sawalɛsɔgɔ bɛrɛ wɩm̰ɔ↓?
Thomas: Cacciavi	con	altri	cacciatori1222?
Kuman: Krʊa-ɩ1́223! Mʊm mɩ ̀yáa mɩ taa, hɛrɛ baaŋɔ pí, a mʊm hɔ ̀dá̰ tɛm 
wɛ lɛ mɩ ̀vʊ́ga bɛrɛ laa sáwalɛ, bɛrɛ nɩɩ́ bɔɔgɔ laa sáwalɛ yɛɩ yɛɩ hɔ, mʊm 
na̰a̰ŋmɛ’rɛ g�̰ gárɩ1224 lɛ bɩ ̀yáa, lɛ bɩ ̀yáa mʊm trugo lɛ hɔ lɛ mɩ ̀hɛ ́lɛ: “ʊ́a 
nɩɩ̄ faɩ, ʊ́a nɩɩ̄ faɩ, ʊ́a nɩɩ̄ faɩ, ʊ́a nɩɩ̄ faɩ!”. Bɛr̀ɛ tuloṵ1225 bárɩ lɛ, lɛ bɛr̀ɛ yáa 
nɩɩ́ fafɩɩ̰,̰ lɛ bɔ ̀gbúla: “huhuhuhuhuhu!”; hɛrɛ �̰ yí lɛ bɩ ̀prá̰-bɛ. Mɩ taa laa la, 
lɛ mɩ ̀yáa-ɩ.́ Sɩkɛwɛ dá̰ a mɩ ̀yáa kɔrɩgyɔ, lɛ dá̰ mɩ ̀yáa kʊ́ zʊ̰rʊ̰ wɩ ̰a mɩ ̀má̰a̰-
ny�-̰bɛ-ɩ,́ lɛ mɩ ̀hɛ:́ “(ɩ)̰ Dɛ ́bɩɩ́ yāa1226 wɔ-rɩ!” Mʊm bɩ ̀yáa wɔ-rɩ lɛ mɩ ̀dɛ ́�̰ nɩɩ́ 
fɩɩ̰ ̰mʊ̰, lɛ mɩ ̀yáa lɛ mɩ ̀prá̰-ʊ̰, mʊm mɩ ̀pá̰-(hɛ)rɛ lɛ la lɛ kʊ́-ʊ̰ lɛ la lɛ mɩ ̀hɛ ́lɛ: 









1220 Lett.: “la sua canzone”.
1221 Lett.: “essi”.
1222 Lett.: “andavi a cacciare con cacciatori gruppo altri?”.
1223 Il morfema -ɩ ́qui non è negativo, ma ha una funzione enfatica.
1224 Lett.: “quando la carne def.	affari erano duri”.
1225 Variante regionale per il più comune plurale tuyṵ.
1226 Forma analitica inclusiva del pronome di I persona plurale; cfr. Micheli 2007; nota 
94, p. 85.






Thomas: zɩ ʊ́a sáwalɛ lɛ da ̰↓?
Thomas: Come	cacci1230?
Kuman: Tüi lɛ, mɩá tɩɩ̄, tüi mɩ ̀ tɩɩ́ hɛrɛ prɛʊ̰ lɛ mɩá gyī sawalɛgɛ hɔ gʊ̰ 
krʊa-ɩ.́ A bɩ nɩaʊ̰’nɩ a h�̰ hɛ ́lɛ lɛ: “h�̰ ny�k̰a-ga-mɩ lɛ mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ka-ga-ŋʊ daa!”, 
a hɩnɩ bɩ faɩ tüi’rɛ dɛ, bɩá hɛ-̄gɛ mʊ̰rʊ̰ lɛ. A hɩnɩ mɩà má̰a̰ hɛ-́gɛ mɩɩ̰-̰ɩ,́ a h�̰ hɛ-́
gɛ mɩɩ̰ ̰lɛ nyá̰-mɩ a mɩ ̀yí sɩkɛrɛ faɩ bɔɔgɔ. Hɛrɛ mɩ ̀pá̰-kɛ, hɛrɛ mɩ ̀ny� ̰zɩna’nɩ 
zʊlɔʊ̰, hɛrɛ mɩ ̀pá̰-kɛ taa mʊ̰, hɩnɩ hɛrɛ mɩ ̀kyṵ lɛ pá̰ lɛ, hɛrɛ mɩ ̀pá̰-kɛ taa mʊ̰ 
GBAM! A mɩ ̀kʊ́ Trɔtaa.
Kuman: Il	 fucile,	 (quello)	 prendo;	 ho	 avuto	 il	 fucile	 quando	 ancora	 non	
sapevo	 nulla	 della	 caccia1231.	 E	 il	 mio	 zio	 materno	 mi	 disse:	 “lui1232	 me	 l’ha	
insegnato	e	 io	oggi	 lo	 insegno	a	te!”;	ed	era	quel	(tipo	di)	 fucile	che	avevamo	
qui1233;	 lo	usavamo	così1234	(Kuman imita i gesti di qualcuno che carica un 
vecchio fucile a pallettoni).	Ma	 io	non	ero	 in	grado	di	caricarlo1235,	così	 lui	
(lo	 zio)	 lo	 caricava	 per	me1236	 ed	 io	 andavo	 da	 quelle	 parti.	 Quando	 sparai,	
presi1237	una	preda,	una	pernice,	quando	sparai	un	altro	colpo,	la	prima	volta	che	
sparavo,	sprai	un	altro	colpo	e	poi,	GBAM!	Ne	uccisi	sei!
Thomas: ʊ́a bɛŕɛrɛ fraʊ̰ dugu↓?
Thomas: Una	volta	tendevi	trappole?
Kuman: Mɩà bɛŕɛrɛ wɩ ̰pa!
Kuman: Ne	tendevo	molte!
Thomas: Bɛ fraʊ̰ koyo ʊ́a bɛŕɛrɛ dugu↓?
Thomas: Che	tipo	di	trappole	tendevi	un	tempo?
Kuman: Day̰ɔ! Daɩ̰f̰ragɔ. Dugu lɛ mɩ ̀frá ṵŋo lɛ bɛŕɛrɛ-gɛ lɛ hɔ ̀gbé mʊ̰, lɛ mɩ ̀hɛ-́
gɛ hɩrɩhɩrɩgɔ lɛ sá-nɩ agba, lɛ hɔ ̀gbé deŋemar̰a ̰bɔ leminyo, lɛ mɩ ̀kʊ́-ɛ. Ṵŋowalɔɔgɔ 
mɩ ̀b�˷-ke lɛ. Lɛ hɛrɛ prɛʊ̰ daɩ̰f̰ragɔ hàa yí-ɩ ́lɛ; mɩ ̀nɩɩ́ lɛ frá ṵŋo fɩfɩɩ mʊ̰, hɔ ̀hɛ ́fɩfɩɩ 
1229 Le prede. In questo passaggio Kuman usa pronomi inanimati per riferirsi alle prede.
1230 Lett.: “cacci e arrivi”.
1231 Lett.: “Fucile io presi (in) quel periodo quando io non conoscevo la caccia i suoi 
affari assolutamente”.
1232 Si legga qualcuno.
1233 Lett.: “e quello noi qui fucile def.	focus”.
1234 Lett.: “facevamo esso così presentativo.”
1235 Lett.: “non potevo farlo in quel modo”.
1236 Struttura benefattiva; cfr. Micheli 2007:94.
1237 Lett.: “vidi”.
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pa, lɛ mɩ ̀hɛ-́gɛ lɛ hɛ ́mʊ̰ lɛ sá-ga-nɩ lɛ baa1238 bá dɛɛn, lɛ sá-ti ṵŋo fɩfɩɩgyɔ, ɔɔ! Hɔ ̀
hɛ ́mʊm hɛ, lɛ mɩ ̀bɛŕɛrɛ-gɛ lɛ sá-ga-ti, lɛ tɩɩ́ kyeŋo, kyeŋobḭḭ, lɛ pó hɛ mi(nyo-
nɩ). Hɛrɛ zʊlɔ’nɩ h�̰ yí, lɛ só-ke mʊm bɩ, gbereko taa mɩ ̀máa̰ ̰gbé nuunu. Hɩnɩ 
burunibo bɔ daɩ̰y̰ɔ hàa nɩɩ́-ɩ ́lɛ buruni bɔ gʊ̰ wɛ hàa hɛrɛ nɩɩ́ mʊ̰rʊ̰-ɩ ́dɛ!
A hɛrɛ mɩ ̀kʊ́ zʊlɔ’nɩ hɛrɛ lɛ la, benhalɩ a mɩ ̀yáa lɛ dá ̰dɛɛkɔ wɛ hɔ ̀bɩ ́a mɩ ̀
nɩɩ́sɩ bɔɔgɔ, a bùuro yí a mɩ ̀pá-̰’rɛ pa lɛ kʊ́-ɛ, lɛ kʊ́ nab̰aɩ̰ ̰taa pa; bɩlaa! a mɩ ̀
yí a bɩ nɩaʊ̰ h�̰ hɛ:́ “eh! Kyɛrɛ mʊnʊbɩɔ dɛ! ʊ̀ gagné!” a h�̰ yáa la sú dɔbrʊ, 
burunivaɩ1̰239 bɔ dɔbrʊ̰’rɛ wɛ lɛ nyá-̰mɩ1240, hɛrɛ mɩ ̀bárɩ-gyɛ-ŋmɛ mṵṵṵ, hɛrɛ mɩà 
kʊ́ tɔzʊ̰rʊ̰ walɔɔʊ̰ walɔɔʊ̰1241, ṵnṵṵ walɔɔ walɔɔʊ̰ hɔ, hɛrɛ mɩ ̀bárɩ-gyɛ mṵṵṵ, mɩà 
kɔŕɩ baa̰k̰ɔ, m� ̰faɩ mʊ̰!, a tüi’rɛ la lɛ hʊ́ɩ mʊ̰ lɛ hɛ ́mʊ̰, hɛrɛ mɩà kɔŕɩ-gyɛ hɔ-rɔ asɩ!




poi	mi	sedevo	ed	 intrecciavo	cordicelle,	erano	piccole	così	(Kuman mostra una 
larghezza pari alla metà del suo dito mignolo, già molto sottile),	 le	 facevo	
e	le	piazzavo	così	(disegna un anello nella sabbia)	e	ce	lo	mettevo	dentro	e	lì,	
(la)	coprivo1243	con	le	foglie,	usavo1244	un	cordino	finissimo...	sì!	Era	tipo	quello	
(Kuman indica il filo del mio microfonino, che aveva un diametro di ca 1mm),	
la	mettevo	lì	e	ce	la	mettevo	dentro,	oppure	prendevo	la	palma,	i	grani	di	palma	





una	biche,	no,	due	biche!	Poi	 tornai	a	casa	e	 il	mio1248	 zio	materno	disse:	“Eh!	
Davvero...	ora	eh!	Tu	hai	gagné!”	e	andò	a	comprare	un	fucile	calibro	12	per	me,	
1238 Si legga bɔɔ.
1239 Burunivaɩ ̰è la parola generica con la quale i Kulango indicano gli arabi e i nordafricani; 
si tratta di una parola composta da buruni uomo	bianco	+ vaɩ ̰essere	rosso.
1240 Struttura benefattiva; cfr. Micheli 2007:94.
1241 La ripetizione dell’aggettivo ha valore intensificativo.




1245 Lett.: “quello uomini bianchi loro ferro, esso non sedeva (qui)”.
1246 Struttura conclusiva, cfr. Micheli 2007:91.




molto	grossi,	 con	corna	molto	 lunghe;	quando	 lo	portavo	sulle	 spalle	camminavo	
molto1249;	guarda	qui	(Kuman mi mostra un evidente callo sulla sua spalla)	...	con	
quel	fucile	si	gonfiò1250	e	divenne	così	(Sempre a gesti, Kuman mi mostra quanto 
la spalla gli si fosse gonfiata con quel fucile);	ho	camminato	troppo	con	quello.
Thomas: zɩ ʊ́a hɛ ̄lɛ gyī ʊ́ʊ ny�˥ zɩna lɛ kʊ̄-hɔ1251 sawalɛgɛ-nɩ↓?
Thomas: Come	fai	a	sapere	che	vedrai	un	animale	e	lo	ucciderai	durante	la	
tua	caccia1252? 
Kuman: Hɛrɛ mɩɩ́ yʊ̄gʊ, mʊm mɩɩ́ yʊ̄gʊ dɩkyɛgɛ’rɛ hɔ, hɩnɩ mɩɩ́ gyāba lɛ 
mɩɩ́ yāa kpā̰ sɩkɛrɛ: hɩnɩ, hɩnɩ mɩɩ́ yāa tɩɩ̄, mʊm walɔɔgɔ mɩɩ́ gyāba lɛ mɩɩ̰,̰ 
bɛrɛ, mɩɩ́ yāa la kpā̰, hɩnɩ bɛrɛ mɩɩ́ yāa tɩɩ̄, halɩ mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ fɩfɩɩgyɔ bɔɔŋɔ, a mɩɩ́ 
pā̰-kɛ-ɩ,́ hɩnɩ walɔɔʊ̰ bɛrɛ mɩɩ́ yāa tɩɩ̄.
A mʊm mɩɩ́ nɩɩ̄sɩ a víŋ̰o kʊ̄-mɩ hɛ, hɛrɛ mɩɩ́ yʊ̄gʊ lɛ fɩfɩɩʊ̰’nɩ mɩɩ́ yāa tɩɩ̄.
A mʊm wɛmɔ bɔɔ́ yāa haɩ-̰dɩ, lɛ dā ̰walɔɔbɔ bɛrɛ1253 dā ̰hɔ, lɛ bɔɔ́ yé dʊ̄-
kɛ1254 mɩ-rɔ lɛ: “bɩɩ́ dā ̰zʊ̰bɔ bɛrɛ dā”̰. Hɛrɛ mɩɩ́ yāa bɩbɩ, hɩnɩ bɛrɛ mɩɩ́ dā,̰ bɛrɛ 
mɩɩ́ dàwalɛ, mɩɩ́ yāa.
Halɩ mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ fɩfɩɩgyɔ bɔɔgɔ, a mɩɩ́ pā-̰kɛ-ɩ ́dɛ! H�̰ʊ̰ lā lɛ sīo1255, lɛ mɩɩ́ gyere 
lā lɛ ny�˥-bɛ lɛ pā-̰bɛ.
A haanɩ’nɩ, mɩá kʊ̄ lɛ dɛ! Mʊm mɩɩ́ yāa, mʊm bɔɔgɔ gbereke’rɛ-ti mʊ̰, a 
mɩɩ́ ny�˥ ̰-bɛ; hɩnɩ, a mɩɩ́ pā̰-bɛ-ɩ,́ lɛ mɩɩ́ dā̰-bɛ, lɛ mɩɩ́ dā̰-bɛ, lɛ mɩɩ́ dā̰-bɛ, lɛ mɩɩ́ 
dā̰-bɛ, hɛrɛ bɔɔ́ yāa mṵṵṵ la nɩɩ̄ dɛɛkɛ’rɛ-dɩ lɛ kyɩ̄ ̰ 1256, a mɩɩ́ gyī dɩrɛyɔ bri lɛ 
la, hɩnɩ mɩɩ́ gōi lɛ mɩɩ́ gōi dɩkyɛgɛ pupu, cinq	heures	du	matin, lɛ nyá̰ ká-ga 
zɩ oh↓? Lɛ mɩɩ́ yʊ̄gʊ, la nūṵ̰ dɛɛkɛ’rɛ naʊ̰-nɩ. Hɛrɛ bɔɔ bɔɔ́ tɩɩ̄ lɛ prɛʊ̰ ben h�̰ʊ̰ 
halɩ lɛ bɔɔ(gɔ) bɔɔ́1257 wɩr̄ɩ, hɩnɩ mɩɩ́ kʊ̄, �̰ʊ̰ dā̰ trɔtaa, hɛrɛ mɩɩ́ pā̰-kɛ, hɩnɩ mɩɩ́ 
kʊ̄, �̰ʊ̰ dā̰ trɔtaa, hɛrɛ bɔɔ́ wɩr̄ɩ lɛ mɩɩ́ pā̰-ʊ̰, hɛrɛ bɔɔ́ wɩr̄ɩ lɛ mɩɩ́ pā̰-kɛ. Hɛrɛ 
h�̰ʊ̰, h�̰ʊ̰ wɩr̄ɩ bɩbɩ, lɛ mɩɩ́ pā̰-(hɛ)rɛ.
Kuman: Quando	mi	 alzo,	 quando	mi	 alzo	 al	 mattino,	 quello	 che	 penso	 di	
andare	 a	 cercare;	 quello,	 quello	 vado	 a	 cacciare1258;	 se	 penso	 a	 quello	 grosso,	
1249 Lett.: “fortemente”.
1250 Lett.: “e fucile def.	focus e divenne gonfio focus”.
1251 Il pronome riferito alla preda è inanimato.
1252 Lett.: “caccia-in”.
1253 È interessante che, riferendosi ad un gruppo di animali, Kuman usi il morfema plurale, 
classe 26 che dovrebbe essere usato solo per gli esseri umani; cfr. Micheli 2007:34.
1254 Struttura del futuro; cfr. Micheli 2007:75.
1255 Variante libera della struttura conclusiva; cfr. Micheli 2007:91.
1256 kyɩ ̰significa letteralmente passare	la	notte.
1257 Kuman, riferendosi agli chimpanzé, alterna l’uso di pronomi animati ed inanimati.








Se	 là	 fuori	 vedo	 un	 animale	 piccolo,	 puoi	 star	 sicura	 che	 non	 gli	 sparo1264!	
Scappa	via	e	poi	li	vedo	e	sparo.
E	gli	chimpanzé...	 io	 li	uccido,	eh!	Se	vado	quando	il	sole	arriva	 lì	(Kuman 
indica un punto nel cielo dove sorge il sole),	 li	 vedo;	 non	 sparo	 a	 quelli,	 li	
seguo1265	li	seguo,	li	seguo,	li	seguo	per	tutto	il	tempo	che	camminano,	finché	non	si	
siedono	su	un	albero	per	dormire,	e	so	che	la	notte	si	avvicina;	così	vado	al	villagio,	






Thomas: Kwaku Wara sawalɛsɛ lɛ dugu↓?
Thomas: Kwaku	Wara	era	un	cacciatore	un	tempo?
Kuman: oo! H�˷n� háa̰ ̰sáwalɛ-ɩ!́ H�˷n� gyí sinyo dɛ! Bɩ nɩàʊ̰’nɩ ny�k̰a-mɩ; h�˷n� 




Thomas: Tɔzɩna walɔɔgɔ ak̰ɔ ʊ́ kʊ́ lɛ dá ̰háa̰ ̰gbē↓?
Thomas: Quale	grosso	animale	hai	ucciso	tra	i	predatori1268?
Kuman: Gyara, Yabri, bɛŕɛ laa gbē ka háa nɩɩ̄; wɩ ́n̰ɩ zɛɩ̄ mʊ̰... mɩá kā aʊ̰̰ 
1259 Lett.: “cercarle”.
1260 Lett.: “prendere”.
1261 Lett.: “vado a prendere”.
1262 Lett.: “se sono lì e fame di carne uccide me”.
1263 Lett.: “trova un gruppo di grossi che viene”.
1264 Lett.: “se io vedo piccolo lì, io non sparo a lui”.
1265 Lett.: “li trovo”.
1266 Lett.: “quello io uccido”.
1267 Lett.: “quando lui, lui scendeva’”.
1268 Lett.: “(che) succede lui attacca”.
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wɩn̰ɩ mʊ̰, a ʊ́a ny�˥, w�n̰ɩ ʊ̰a kwā ̰ṵnṵṵ-rɔ lɛ ʊ̰ ṵnṵṵ �̰a kwā,̰ kyɛrɛ h�˷n� gbé-kʊ 
lɛ h�̰ hóo-ʊ walawala hɔ, hʊ̰ lɛ gyara’nɩ mʊ̰ lɛ yabri.




Thomas: lɛ zɩnagbesɔgɔ bɛrɛ báa hóo-be↓?
Thomas: E	la	gente	mangia	i	predatori?
Kuman: oo! Báa hōo-be-ɩ!́
Kuman: No!	La	gente	non	li	mangia!
Thomas: lɛ h�̰ʊ̰ tɩɩ̄ lɛ h�̰ʊ̰ yī-gʊ-rɩ, ʊ́a máa̰ ̰pá-̰(hɛ)rɛ-ɩ↓?
Thomas: E	se	minaccia	di	attaccarti1269,	non	puoi	sparargli?
Kuman: ɔɔ! ʊ́ʊ mā̰a̰ pā̰-(hɛ)rɛ! wɛ-ti lɛ ʊ́ʊ yāa dɩryɛ lɛ ny�˥ bɔ peṵ ʊ̰a̰, ʊ́ʊ 
gyī hʊ̰ lɛ-ɩ,́ lɛ ʊ́ʊ pā̰-(hɛ)rɛ! A mɩá gyī sawalɛsɛ lɛ mʊm mɩa, hɔɔ́ dɛ ̄mɩá kōri 
mɩɩ́ pā̰-(hɛ)rɛ-ɩ!́
Kuman: Sì!	 Puoi	 sparargli!	 Se	 per	 esempio	 stai	 camminando	 di	 notte	 e	
vedi	 i	suoi	occhi,	ma	non	sai	che	è	 lui,	allora	gli	spari!	Ma	io	so	che	 lui	è	un	
cacciatore1270	come	me,	per	questa	ragione	non	amo	sparargli!
Thomas: Mʊm �ʊ kʊ̄ zɩnagbesɛ, ʊ́a hɛ ́kpalɩgʊ̰↓?
Thomas: Quando	uccidi	un	predatore	offri	sacrifici	al	feticcio1271?
Kuman: oo! Mɩ ̰(lɛ) waɩ... Hɔ lɛ labʊlʊ’rɛ mɩ ̀hɛ ́lɛ zɩǹa1272’nɩ nyá-̰mɩ sɩkɛrɛ, 
ʊ́ʊ lō-ke lɛ dɩ-̄gɛ lɛ la bɩbɩ, kyɛrɛ hɩnɩ hɔɔ́ lā lɛ.
Kuman: No!	O	meglio1273...	È	labʊlʊ	che	uso,	che	il	jinn	mi	aveva	dato	quella	
volta;	la	sfreghi	e	ne	mangi	un	po’,	davvero,	va	tutto	bene1274.
Thomas: Hɩnɩ háa̰ ̰máa̰ ̰hɛ-́ʊ gʊ̰ wɛ vɛ-ɩ↓?
Thomas: Quello	non	ti	può	più	far	più	niente1275?
Kuman: oo! Hɛrɛ prɛʊ̰ bɩà kʊ́-ʊ̰, hɩnɩ wɛm̀ɔ tɩɩ́ bɔ ̀dɔɔ́lɛ bɔ tɔgɔ’rɛ, h�̰ la sú 
ehe! lɛ mɩ ̀fála-ɛ lɛ yáa la dɔɔ́lɛ-gɛ.
Kuman: No!	In	quel	periodo	in	cui	li	uccidevamo,	qualcuno	prendeva	le	loro	
pelli	per	venderle1276	ai	bianchi1277,	ehe!	Ed	io	li	spellavo	e	andavo	a	venderla.
1269 Lett.. “e lui prende e lui viene te-su”.
1270 Lett.: “io conosco cacciatore presentativo”.
1271 Lett.: “fai feticcio-cose?”.
1272 Anche in questo passaggio Kuman chiama bestia	il jinn.
1273 Lett.: “così presentativo dove”.
1274 Lett.: “quello finisce presentativo”.
1275 Lett.: “quello lui non può fare a te cose certe di nuovo”.
1276 Lett.: “qualcuno prendeva, essi vendevano la loro pelle def.”
1277 Kuman parla direttamente al mio portavoce: “lei finiva di comprare”.
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I tabù del cacciatore
Thomas: wɩn̰ɩ bɩ ̀dʊ́ sawalɛgɛ’rɛ gʊ̰’nɩ, ʊ́ʊ máa̰ ̰dáa-ti wɛ↓?
Thomas: Puoi	aggiungere	qualcosa	a	ciò	che	abbiamo	detto	sulla	caccia1278?




Thomas: Lɛ kyɩz̰ʊ̰rʊ̰ gʊ-rɔ lɛ nyá ̰sawalɛgɛ1281↓?
Thomas: Osservi	dei	tabù	legati	alla	caccia1282?
Kuman: Mhm! Sawalɛgɛ baaŋɛ’rɛ hɔ kyɩzɩŋɔ, mɩà dʊ́-kɛ; mʊm mɩɩ́ dɩ,̄ sinye’rɛ 
wɛ ka, mʊm mɩá dɩ ̄á ʊ́ʊ dēri daga, ʊ́a māa̰ ̰dēri-gye lɛ gū mɩ zɩka-ɩ,́ hɩnɩ mɩɩ́ 
yʊ̄gʊ lɛ! A mɩɩ́ dɩ ̄a ʊ́ʊ dē daga’rɛ, a mɩɩ́ hɛ:̄ “Pési-gye!”, lɛ ʊ́ʊ pēsi-gye, ehe! A 
mɩɩ́ dɩ ̄a ʊ́ʊ hɛ ɩ˥˷sya! Hɛrɛ mɩɩ́ ʔāga mɩ fʊak̰ɛ’rɛ, mʊm ʊ́ʊ tū bɔɔgɔ a mɩɩ́ hā-kʊ 









Una buona battuta di caccia
Thomas: Mʊm �ʊ kʊ̄ zɩna, bɔɔ aɩ ʊ́a nyá ̰ʊ ɩg̰bragɔ-nɩ↓? Zoloŋe’rɛ ʊ́a yāa-rɔ 
sawalɛgɛ, hɔ hɛʊ̰ lɛ ak̰ɔ↓?
Thomas: Quando	 uccidi	 un	 animale,	 che	 parte	 dai	 al	 tuo	 vecchio1284?	 E	 la	
casacca	che	indossi1285	per	la	caccia,	qual	è	il	suo	ruolo1286?
1278 Lett.: “quelle noi abbiamo detto caccia def. cose def., tu puoi aggiungere-su certe?”
1279 Si legga ‘nɩ, qui Kuman usa una forma singolare anziché quella corretta plurale 
dell’aggettivo dimostrativo.
1280 Struttura ingiuntiva; cfr. Micheli 2007:93.
1281 La seconda parte del periodo può essere interpretata come una struttura benefattiva 
anche se incompleta del primo verbo che potrebbe essere ʊ́a	ny�.̰
1282 Lett.: “e tabù te-con e dai caccia?
1283 Lett.: “lato della caccia presentativo”.
1284 Lett.: “lì dove dai al tuo vecchio def.?”.
1285 Lett.: “tu vai con”.
1286 Lett.: “il suo lavoro è quale?”.
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Kuman: Mʊm ʊ-tɔ1287 zoloŋe’rɛ, a bɔ ̀w�-̰kɛ hɔ1288, zoloŋe’rɛ mʊm ʊ̀ w�-̰kɛ hɔ, 
lɛ sā-ga lɛ la1289, ʊ siṵ’nɩ ʊ́ʊ dɩ ̄hɔ, lɛ ʊ̀ sá-ti sá-ti (lɛ) w�(̰-kɛ), mʊm ny�̰ nyɩ˥-̰nyɛ, 
lɛ h�̰ʊ̰ gyī sawalɛsɛ lɛ ʊ. A mʊm bɩɩ́ yāa ḭsiko-nɩ, a mɩɩ́ yāa kʊ̄ zɩna walɔɔgɔ, 
mʊm h�̰ʊ̰ gbōṵ lɛ, lɛ mɩɩ́ dā bɔ hɩlɩgɔ, hɩnɩ bɩ ɩg̰bragɔ’nɩ, hɩnɩ hʊ̰ aŋ̰ɔ-nɩ faɩ, 
yʊgɔbɛrɛ aŋ̰ɔ faɩ, lɛ �ʊ dā bɔ hɩlɩgɔ, lɛ yī lɛ pō-ke bɔ naʊ̰-nɩ. Hɛrɛ h�̰ʊ̰ nyɩ˥ -̰nyɛ 
lɛ h�̰: “ah! Kyɛrɛ h�̰ kʊ́ zɩwalɔɔgɔ, kyɛrɛ bugobɛrɛ �˷ yáa!”. Mʊm ��̰ yāa ɩ ̄ ̰gya-yɛ 
lɛ ��̰ yī, lɔ bɔɔ́ hɛ,̄ nna, hɛrɛ bɔɔ́ nyɩ˥-̰ɩ ̰lɛ bɔɔ́ hɛ:̄ “Bomiaf1290!” lɛ bɔɔ́ hɛ ̄nna:
“Daa eh! Daa eh!
Daa oh! Daa ooooh!
Daa eh! Daa eh!
Daa eh! Daa eh!
Eh! Dáa dɔʊ̰̄ bɩa-rɩ oh!
Daa oh! Daa oooooh!”
Bɔɔ́: “BOMIAF! BOMIAF! BOMIAF! BOMIAF!”, lɛ ʊ́ʊ hɛ ̄ bɔ hɩlɩgɛ’rɛ mʊ̰, lɛ 
ʊ́ʊ hɛ-̄gɛ mʊ̰. Ʊ́ʊ yāa hɔ-rɔ nudɩɔgɔ lɔ1291 ʊ́ʊ gōi-rɔ nuŋoko, lɛ gōi nudɩɔgɔ, lɛ 
bɔɔ́: “BOMIAF!”, lɛ bɔɔ́ lāɩ bɔ nṵṵ pɛɛ, lɛ bɔɔ́ bɛ-̄kʊ, lɛ bɔɔ: “Kyekye wɩra1292!”, 
lɛ bɔɔ́: “Sáwalɛgɛ dɔʊ̰̄ gbaga-rɩ. Hɩnɩ ʊ daagɔ, hɩnɩ ʊ ny�ŋ̰mɔ yāa bɩ-ti si...” 
(hɩnɩ?) bɔɔ́ yī gʊ-rɔ, lɛ bɔɔ́ yī gʊ-rɔ bɛrɛ bɛrɛ bɛrɛ bɛrɛ, lɛ ɩ ̄ ̰gya naa̰ŋ̰mɛ’rɛ lɛ bɔɔ́ 
yī, lɛ bɔɔ́ yī hɔ-rɔ, lɛ bɔɔ́ yī hɔ-rɔ, lɛ bɔɔ́ yī hɔ-rɔ ʊ ɩg̰bragɔ ʊ ben-dɩ, lɛ bɔɔ́ yāa 
sōo-ke bɔ yɔgɔ-nɩ, lɛ bɔɔ́ gyere dāgatʊ-gɛ. Hɛrɛ bɔɔ́ dāgatʊ lɛ lā, dɩŕyɛ brī hɔ, 
lɛ bɩɩ́ yī-rɔ zɩna’nɩ walɔɔgɔ bɔ ṵnuŋo lɛ bɩɩ́ kwɔɩ̄-ɛ, lɛ bɩɩ́ kwɔɩ̄-ɛ, lɛ bɩɩ́ kwɔɩ̄-ɛ...
“Oh! Begyi1293 oh! Begyi oooh!
eh! Begyi eeeeh! Eh Bègyi sí mɩ kɔrɔ daa!
eh! Ahia Begyi oh! Ahia Begyi ooooh!
mɩ ̰hɛrɛ lɔɔŋmɔ-ti.
“Ka mɩɩ́ yāa eeeeh!
Ka mɩɩ́ yāa ooooh!
1287 Possesso inalienabile; cfr. Micheli 2005:193-197 e Micheli 2007:88-89.
1288 L’uso della III persona plurale qui ha valore passivo/impersonale. Cfr. Micheli 2007:87-88.
1289 Struttura conclusiva; cfr. Micheli 2007:91.
1290 Secondo Kuman BOMIAF dovrebbe essere un’espressione di gioia Ashanti, ma 
personalmente non ho trovato alcuna evidenza di questo. In quella lingua obomfo è la parola 
che vale cacciatore e, sebbene l’aferesi della o iniziale possa essere accettabile, la distanza 
fonetica del dittongo interno ia dalla vocale media posteriore tesa o mi pare esagerata per 
essere giustificabile. ciò che è vero comunque è che tale parola non è Kulango e lo stesso vale 
anche per altre parole usate nelle canzoni dei cacciatori che si vedranno oltre.
1291 Si legga lɛ.
1292 Qui di nuovo Kuman usa un’espressione che definisce Ashanti.
1293 Begyi è il nome proprio di una foresta sacra.
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Ka mɩɩ́ yāa yɛbɔ báa yāa wɛ-rɩ-ɩ!́
Ka mɩɩ́ yāa oooh!
Ka mɩɩ́ yāa yɛbɔ báa yāa bɔɔ wɛ-ɩ!́
Ka mɩɩ́ yāa eeeh!
Ka mɩɩ́ yāa aaaah!
Hɛŕɛ tū bɔɔgɔ.
“A mɩ ̰mīini áŋ̰ɔ, eh, nyʊ̰ lɛ bɔɔ́ mīini,
a mɩ ̰mīini áŋ̰ɔ sawalɛ kyakya nyʊ̰ lɛ bɔɔ́ mīini
lɛ h�̰ʊ̰ hɛ ̄mɩ nuŋo mʊ̰
“A mɩ ̰mīini áŋ̰ɔ oooh, nyʊ̰ lɛ bɔɔ́ mīini
a mɩ ̰mīini áŋ̰ɔ, dʊ̰ʊ̰’nɩ kyakya nyʊ̰ lɛ bɔɔ́ mīini!”
lɛ bɔɔ́ lāɩ bɔ nuŋo mʊ̰ lɛ: “BOMIAF!”. Hɩnɩ bɔngra’rɛ bàa tɩɩ̄, bɔɔ́ yāa bɔɔ́ ɩ ̄ ̰gya-
gɛ pɛɛ lɛ bɔɔ́ lāɩ lāɩ, lɛ ʊ yɛŕɛ tɩɩ̄ datugo, lɛ tɩɩ̄ daminyo lɛ h�̰ʊ̰ hɛ-̄gɛ klowia-
klowia-klowia, lɛ h�̰ʊ̰ dā-̰ŋʊ, lɛ ʊ́ʊ nɩ,̄ lɛ bɔɔ́: “BOMIAF!”, lɛ bɔɔ́ lāɩ bɔ nṵṵ pɛɛ.
Lɛ nɩ ̄lɛ hɛ ̄pa, nna:
“Háa̰ ̰hōo dene
eeeh! H�̰ hɛ ́h�̰ yáa oh! Bɩɩ́ hōo bɩ dene!
Dʊ̰ʊ̰nɩ kyakya m�̰die yáa eh!
Bɩɩ́ hōo bɩ deneeee.
eeeh! H�̰ ɛ ́h�̰ yáa oh! Bɩɩ́ hōo bɩ dene!
Sáwalɛ kyakya, mʊm h�̰ hɛ ́yáa oh!
Bɩɩ́ hōo bɩ deneee!
eeeeh! H�̰ hɛ ́h�̰ yáa oh! Bɩɩ́ hōo bɩ dene!
eeeeh! H�̰ hɛ ́h�̰ yáa oh! Bɩɩ́ hōo bɩ dene!”
lɛ ʊ́ʊ nɩ:̄
“eeeeh! H�̰ hɛ ́h�̰ yáa oh! Bɩɩ́ hōo bɩ dene!”
Mʊm mɩá pɩɩ̄ lɛ lā, a bɔɔ́ hóo bɔ deneṵ-ɩ↓? Mʊm báa ny� ̰naa̰ŋ̰mɔ vɛ-ɩ↓́?
Hɛrɛ la!
Lɛ ʊ́ʊ nɩ ̄lɛ hɛ ̄pa. Sawalɛ(sɔgɔ?), hɩnɩ báa lāɩ bɔ nṵṵ pɛɛ lɛ sōo gʊ-rɩ, lɛ 
bɔ́ɔ lɛ: “Kyɛrɛ sawalɛ ná̰a̰ŋmɛ’rɛ lɔ̄ɔ”, lɛ ʊ́ʊ hɛ ̄lɛ: “��̰ hɛ-̄gɛ mɩ,̰ ��̰ hɛ-̄gɛ lɛ 
ɩg̰bragɔ’nɩ”, lɛ ʊ́ʊ dā bɔ hṵko hɔ, lɛ nyā̰ ɩg̰bragɔ-nɩ, hɔ́ɔ zɛɩ̄ lɛ bɔ́ɔ dɔ̄ɔlɛ-gɛ, 
lɛ hɛrɛ nʊ́ʊŋɔ kyēi bɔɔgɔ.
Benhalɩ dɛ, lɛ bɔɔ́: “Kparɩgya lɛ! Zɩna’nɩ ʊ̀ kʊ́ bɩkya hɔ, yáa la pɩŕa-ɛ1294!”. 
Mʊm ʊ́ʊ yāa, a ʊ́ʊ māa̰ ̰kʊ̄ mʊm brɔmsɔɔ1295, hɩnɩ a h�̰ʊ̰ hɛ ̄ʊ nyɩŋ̰mɔ-rɩ mʊm 
daagɔ vɛ-ɩ,́ lɛ sínye’rɛ taa nɩɩ̄, nna, hɔ lɔɔŋmɔ bɔ lō ka, lɛ h�̰ʊ̰ hɛ ̄lɛ, kyɛrɛ, eh!:
1294 Espressione rituale.
1295 Brɔmsɔɔ è una specie di piccola gazzella, ma non ne conosco il nome scientifico.
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“taa zú oh, taa zú, án̰ɩ máa̰ ̰yáa mɩa?
taa zú ooh, taa zú, án̰ɩ máa̰ ̰yáa mɩa?
taa zú ooh, taa zú, án̰ɩ máa̰ ̰yáa mɩa?
taa zú, oooh!”






















1296 La ɩ	è una vocale epentetica inserita per evitare l’incontro diretto di n e m.
1297 Lett.: “e loro l’hanno lavata focus”.
1298 Lett.: “metti”.
1299 Lett.: “i tuoi rimedi def.	tu hai mangiato focus”.
1300 Lett.: “poi lui sa cacciatore presentativo	tu”.
1301 Lett.: “quel nostro anziano def.”.
1302 Parola composta da zɩna	“animale” e walɔɔgɔ “grosso”.
1303 Lett.: “bambini”.
1304 Lett.: “tu vai essa-con”.
1305 Lett.: “la caccia (è) dolce coltivare - su”.






















e	lui	fa	così	con	il	mio	braccio (Kuman si tiene il gomito destro con la mano 
sinistra, imitando il gesto dell’anziano che gli solleva il braccio);
1307 Lett.: “con te”.
1308 Lett.: “gente, gente, gente, gente”. La ripetizione di una parola ha valore plurale.
1309 La ripetizione della stessa frase ha un valore intensificativo, qui significa che la carne 
era davvero moltissima.
1310 Lett.: “la notte viene focus”.
1311 Si legga “con i cacciatori”.
1312 Lett.: “essa ha preso la mia manifestazione oggi”.
1313 Lett.: “così questa canzone-su”.
1314 L’animale.
1315 Lett.: “non ha fatto a me cose certe”.
1316 ... a cacciare.
1317 Lett.: “donne, esse non vanno da nessuna parte”.
1318 Lett.: “sta zitta”.




Ed	alzano	le	loro	braccia	(Kuman fa lo stesso gesto di prima)	e:	“BOMIAF!”.	
Prendono	la	portantina	e	vanno	a	caricarla	tutta1320	cercando	di	aprirla	quanto	
più	possono1321	e	tua	moglie	prende	il	suo	cucchiaio	e	il	canari	e	gli	fa	fare	klowia-






















1321 Lett.: “essi distendono, distendono”.
1322 Anche se le lumache non sono considerate un piatto prelibato, quando piove e i 
viottoli del villaggio ne sono pieni la gente le raccoglie per mangiarle.
1323 lett.: “lui ha fatto lui è andato”.
1324 Lett.: “questo finisce”.
1325 Lett.: “e fai pa	(ideofono con valore conclusivo)”.
1326 Lett.: “Quelli, essi allungano le loro mani tutte e versano te-su e dicono”.
1327 Lett.: “voi fate esso così, voi fate esso con l’anziano def.”.










Thomas: Hɛrɛ zɩna fɩfɩɩyɔ’nɩ ʊ́ʊ kʊ̄, wa-(t)ɔ1334 laa gyinaṵ̰ bɛrɛ(-tɔ)↓?
Thomas: Quell’animale	piccolo	che	uccidi,	è	per	te	o	per	i	jinn?
Kuman: Mʊm mɩɩ́ kʊ̄-ɛ bɔɔ́1335 yī hʊ̰-rɔ.
Kuman: Quando	lo	uccidono,	vengono	su	di	lui.
Thomas: A an̰bɔ lɛ bɔɔ́ hóo-e↓?
Thomas: E	chi	lo	mangia?
Kuman: Hɩnɩ h�̰ʊ̰ hōo-we, hɩnɩ h�̰ʊ̰ hōo fɩfɩɩʊ mʊm brɔmsɔɔbɛrɛ, mɩɩ́ māa̰ ̰
hōo-baa wɛ. Mʊm mɩɩ́ pɩr̄a-ye lɛ lā, mɩɩ́ māa̰ ̰hōo-baa wɛ. Lɛ mɩɩ́ nɩ ̄lɛ hɛ,̄ nna:
“Háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄, háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄
sawalɛ(sɛ) háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄.
Bɔ náfaʊ̰̰ lɩlɩŋʊ māa̰ ̰tʊzʊ̰rʊ̰
háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄ mɩa-rɩ
ooooh! Dám dɔʊ̰̄ oooh!
Háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄ oh, eeeh!
Háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄ʊ̰ʊ̰ʊ̰!
Dʊ̰ʊ̰nʊ̰ kyakya bɔ nafaʊ̰̰ lɩlɩŋʊ, háa̰ ̰kɔr̄ɩ dʊ̰ʊ̰nʊ̰
háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄ mɩa nʊʊ(ŋɔ)!
Háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄
sawalɛ(sɛ) háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄,
sawalɛ(sɛ) háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄
Bɔ nafaʊ̰̰lɩlɩŋʊ háa̰ ̰kɔr̄ɩ dʊ̰ʊ̰nʊ̰,
háa̰ ̰yī lɛ dám dɔʊ̰̄ bɩa-rɩ”.
Mɩ lɔɔŋmɛ’rɛ taa lɛ pa.
Kuman: Quello	ne	mangia	un	po’,	mangia	(animali)	piccoli	come	la	brɔmsɔɔ,	
(poi)	 io	 posso	 averne	 un	 po’.	 Quando	 ho	 finito	 di	 lavarlo	 ritualmente,	 posso	
mangiarne	un	po’.	Poi	danzo	e	canto,	signora:
1330 Lo spirito dell’animale grosso ucciso.
1331 Lett.: “e rimedio def.	uno siede, signora”.
1332 Lett.: “la sua canzone essi cantano focus”.
1333 Si legga spirito.
1334 Possesso inalienabile; cfr. Micheli 2005:193-19 e Micheli 2007:88.
1335 Qui e nei passaggi successivi, Kuman usa sempre pronomi animati sia in riferimento 

















I funerali del cacciatore – parte I
Kuman: Hɛrɛ bɩ-ti aŋ̰ɛ’rɛ-nɩ daa mṵṵ, mʊm sáwalɛsɛ’nɩ lɛ pɩɩ̄, mʊm báa ny�˥ 
mɩa-ɩ ́báa māa̰ ̰pū-ke-ɩ1́340, báa māa̰ ̰hɛ-̄gɛ-ɩ;́ mɩɩ́ yāa hɛ ̄hɛʊ̰’nɩ pɛɛ lɛ bɔɔ́ gyere 
pū-e. Yao Bɔfwɔ, mɩà pú hɩnɩ oh! Mɩà yáa búgyi Yao Bɔfwɔ!
Kuman: E	 oggi,	 mentre	 siamo	 al	 villaggio,	 se	 un	 cacciatore	 muore	 e	 non	
mi	vedono,	non	 lo	possono	seppellire...	Vado	a	fare	 tutto	 il	mio	 lavoro	e	poi	 lo	
seppelliscono.	Yao	Bofwo...	sono	stato	io	a	seppellirlo!	Sono	stato	io	ad	andare	a	
fare	il	bugyi1341	per	Yao	Bofwo.
Thomas: Mʊm �ʊ pɩɩ̄, an̰ lɛ h�̰ʊ̰ yé hɛ ́ʊ baaŋɔ↓?
Thomas: Quando	morirai	chi	lo	farà	per	te?
Kuman: Mʊm wɛ ́bɔɔgɔ lɛ hɛ ̄mʊm h�̰ʊ̰ dāwalɛ mɩa yɛʊ, h�̰ʊ̰ māa̰ ̰hɛ-̄gɛ. Bɔɔ́ 
māa̰ ̰gū Gbogolaye lɛ hɛ-̄gɛ lɛ māa̰ ̰lɛ gū Dɛkpɩŋ̰ɛ lɛ hɛ-̄gɛ lɛ gū an̰u-an̰u1342. A 





1338 Lett.: “salsa dolce me-su”.
1339 Lett.: “mio canto def.	presentativo;	ideofono	conclusivo”.
1340 In questa frase Kuman usa un pronome inanimato riferendosi al defunto, mentre nella 
prossima lo corregge con una forma animata.
1341 Bugyi credo sia il nome dei rituali segreti dei funerali dell’associazione dei cacciatori.
1342 Il plurale regolare di aŋ̰ɔ	“villagio”	è an̰. Qui Kuman usa una forma inusuale con il 




I funerali del cacciatore – parte II
Kuman: Dugu hɛrɛ prɛʊ̰ bàa hɛ ̄lɛ bɔɔ, mʊm bɔɔgɔ sàwalɛsɛ ɩg̰bragɔ pɩɩ́, bɔ ̀
wéele-gɛ, prɛʊ̰ bɩà hɛ-́gɛ mɩɩ̰ ̰dugu hɔ, �̰ dá̰ bɔɔgɔ-ŋmɛ lɛ ʊ̀ kóri sawalɛgɛ, 
lɛ ʊ̀ kóri-gye... A mʊm sáwalɛ(sɛ) walɔɔgɔ wɛ pɩɩ̄ hɔ, ʊ̀a ká̰ mɩ ̀hɛ ́lɛ mʊm 
mɩá bɔɔgɔ lɛ mɩa dɛɛkɔ, bɔ́ɔ yī-rɔ taŋa lɛ mɩɩ́ sā̰ yɔgɛ’rɛ-nɩ, mʊm bɔ́ɔ yī-
rɔ taŋa’rɛ hɔ lɛ zimyo, lɛ mɩɩ́ prɩ ̄taŋa’rɛ wɛ lɛ sā bɔ nʊʊŋɔ-nɩ lɛ prɩ ̄wɛ lɛ 
nīi, lɛ kwɔ̄ɩ zimyo’nɩ lɛ kʊ̄-ɛ1344 lɛ hārɩ yɔgɔ’rɛ zɩka. Mʊm sawalɛsɛ bḭḭ wɛ 
fɩɩ̰,̰ lɛ h�̰ʊ̰ gū fɩɩ̰ ̰laa tɩɩ̄-ɛ. Hɛrɛ hɔ la, mʊm mɩá sī lɔɔŋmɛ’rɛ-ɩ,́ hɩnɩ ʊ́a mā̰a̰ 
deri-e saakɔ-ɩ ́dɛ! Mʊm bɔ́ɔ kā̰ mɩ ̀sí lɔɔŋmɛ’rɛ lɛ la bɩbɩ, hɩnɩ bɔ́ɔ gyī ʊ́ʊ 
mā̰a̰ tɩɩ̄1345, lɛ bɔ́ɔ gyere bɔ́ɔ dʊ̄gʊ yɔgɛ’rɛ bɩbɩ, hɛrɛ ʊ́ʊ dēri-e bɩbɩ, lɛ h�̰ʊ̰ 
dɛ ̄derigyo. Kyɛrɛ mɩá sī lɔɔŋmɛ’rɛ-ɩ,́ lɛ há̰a̰ mā̰a̰ dēri-e-ɩ.́ Ʊ́ʊ dā̰ h�̰ʊ̰ dūgu 
bɩbɩ, há̰a̰ mā̰a̰ dēri-e-ɩ!́












Thomas: Ʊ́ʊ gyí Asɩŋɔ lɔɔŋmɔ pooko↓?
Thomas: Conosci	molti	canti	Asɩŋɔ?
Kuman: Taa lɛ mɩɩ́ lō lɛ bɔɔ́ gyere dēri-e. Hɔɔ́ zɛɩ̄ lɛ mɩɩ́ lō-ŋmɛ, mɩɩ́ yāa lɛ 
mɩ ́kpā ̰lɔɔŋmɔ nak̰ɔ pa lɛ lō lɛ hɛ ̄bɛrɛ bɔɔgɔ kyɔ. Ʊá nyɩ˥,̰ bɔɔ́ gyī lɔɔm wɩn̰ɩ, 
mʊm mɩá lō lɛ prā, mɩɩ́ māa̰ ̰hɛ-̄bɛ lɛ: “�˷ ló1349!”, lɛ mɩɩ́ nyā-̰bɛ bɔɔŋɔ lɛ bɔɔ́ lō wɩ.̰
1343 Lett.: “venire da villaggi villaggi”.
1344 Il pronome riferito al pollo ha forma animata.
1345 La struttura sintattica della frase è insolita con l’oggetto in posizione iniziale; lett.: 
“quello loro sanno tu puoi prendere”.
1346 Lett.: “lui risponde (al) sollevamento”.
1347 Lett.: “lui”.
1348 Lett.: “lui”.
1349 Struttura tonale imperativa; cfr. Micheli 2007:85.
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Kuman: Uno	 (è	 il	 canto)	 che	 canto	 prima	 che	 lo	 sollevino.	 Me	 lo	 fanno	
cantare,	 (poi)	 cerco	 un’altra	 canzone,	 che	 canto	 con	 quelli	 che	 stanno	 lì1350.	
Vedi,	 essi	 conoscono	alcune	 canzoni,	quando	 sono	 stufo	di	 cantare,	 posso	dir	
loro:	“cantate!”,	e	li	faccio	cantare1351.
Thomas: Hɛrɛ lɔɔm’nɩ kulaŋo-nɩ báa ló wɩn̰ɩ1352↓?
Thomas: Quelle	canzoni	che	cantano	sono	in	Kulango?






“Daa oh! Daa oh! Daa ooooh!
daa eh! Daa eh! Dáa gyā bɩa-rɩ!
Daa oh! Daa oh! Dáa gyā bɩa-rɩ oh!
Daa oh! Daa oooooh!”
Ʊ́ʊ dá ̰daa dɔʊ̰́ bɩa-rɩ mʊ̰↓? Dáa gyā bɩ-rɩ... mʊm hɔɔ́ lā hɔ lɛ ʊ́ʊ hɛ:̄
“Bɔ náʊ̰ sōo, bɔ nṵ́ṵ sōo,
h�̰ʊ̰ dɩɔ̄ daa brɩbra,
bɔ náʊ̰ sōo, bɔ nṵ́ṵ sōo,
h�̰ʊ̰ dɩɔ̄ daa brɩbra.”
ɔɔ! H�̰ʊ̰ dɩɔ̄ daa brɩbra, bɔ náʊ̰ sōo pɛɛ, bɔɔgɔ h�̰ʊ̰ dɩɔ̄, háa̰ ̰māa̰ ̰tīŋini-ɩ,́ bɔ 








1350 Lett.: “e canto e faccio gente lì marcatore	enfatico”.
1351 Lett.: “Io do loro la via e loro cantano un po’”.
1352 Lett.: “Quelle canzoni def.	loro cantano Kulango-in cantano un po’?”.










Thomas: án̰ ny�k̰a-ʊ hɛrɛ lɔɔm’nɩ↓?
Thomas: Chi	ti	ha	insegnato	queste	canzoni?
Kuman: ɩ ̀ ̰gbrabɔ bɛrɛ mɩ ̀ kyṵ lɛ lɛ dá ̰ faɩ dugu dugu dugu dugu, a bàa 
sáwalɛ hɔ! Bɛr̀ɛ ny�k̰a-ga-mɩ mʊm mɩɩ́ sɩ˥ ̰rak̰a bɩbɩ lɛ mɩá nyɩ ̰˥ka-ŋɛ, mʊm daa, 




Accesso all’associazione dei cacciatori




Kuman: A h�̰ʊ̰ gú fɩɩ̰ ̰ lɛ h�̰ʊ̰ kpá̰ sawalɛgɛ laa...↓? ɩh̰ɩ!̰ Lɛ bɩɩ́ lā sāwalɛ 
wɔ-rɩ lɛ. Mʊm gbásɛ yī lɛ dā̰ ʊ́ʊ gbā, há̰a̰: “Mɩɩ́ nɩɩ̄ ʊ kyɩŋ̰ɔ lɛ gbā!”, h�˷n� 
a �˷� gbā lɛ, ɩh̰ɩ!̰ Ʊ́ʊ krʊ̄ hɛ-̄ɩ;́ hɛrɛ h�˷n� gyī, mɩá gyī hɛrɛ-ɩ!́ Yooh! H�̰ʊ̰ mā̰a̰ 
fɛɛ̄-mɩ lɛ mɩɩ́ nyɩ˥ ̰ka-a wɛ, a ʊ́a krʊ̄ hɛ-̄ɩ,́ h�˷n� gū-rɔ wɛ fɩɩ̰ ̰lɛ yī, ɩh̰ɩ!̰ Lɛ h�˷n� 
hɛ:̄ “eh! Hɔ hɛrɛ bɩɩ́ lā hɛ ̄hɛrɛ fɩɩ̰ ̰pa!”. Hɩnɩ bɩ pɛɛ, hɩnɩ bɩɩ́ hɛ-̄ɩ,́ hɩnɩ bɩá 










1357 Lett.: “Gli anziani che io primi e ho trovato qui una volta una volta una volta una 
volta, e loro cacciavano focus!”.
1358 Lett.: “e tu vai”.
1359 Lett.: “la vostra lingua essa non è uno”.
1360 Lett.: “voi potete rispondere esso”.
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Cacciatori e paternità
Kuman: Ndagbolo wɛ faɩ dugu, bɩ nɩaʊ̰’nɩ ba(bɔ) sɩra, h�̰ʊ̰ yáa, sawalɛsɛ’nɩ wɛ 
lɛ, a h�̰ yáa ḭsiko-nɩ, lɛ yáa lɛ h�̰ yí, h�̰ yí dɩrɛyɔ, a h�̰ ká ̰bɔ ̀vɛŕɛlɛ ḭsike’rɛ-nɩ 
fɩɩ̰,̰ a h�̰ lɛ: “eeeh!”, lɛ dá ̰ɩb̰ʊm lɛ ḭsike’rɛ-nɩ, ḭsikosɔgɔ bɛrɛ, lɛ h�̰ pɩɩ́, a h�̰ 
dá ̰yɛrɛ a h�̰ pɩɩ́, bɔ yɛrɛ... a hà ̰lɛ: “sío, lɛ yáa aŋ̰ɔ-nɩ, mʊm mɩɩ̰ ̰Nassian-ti faɩ 
mʊ̰!”, hà:̰ “sío lɛ yáa aŋ̰ɔ-nɩ, nyʊ̰’nɩ ��̰ dā ̰h�̰ʊ̰ fɛ ̄dɩrɛyɔ pɛɛ, lɛ �˷� kāɩ bɔ yɔkɛ’rɛ 
wɛ lɛ yī lɛ pēi-é; h�̰ʊ̰ kprɛ!̄” Hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰ ̰sawalɛsɛ’nɩ, aŋ̰ɔɩs̰ɛ’nɩ kā, a h�̰ ká bɩ 
nɩaʊ̰bɛrɛ sɩragbolo’nɩ, a h�̰ ká hʊ̰ siogo lɛ sá ̰aŋ̰ɔ-nɩ lɛ dá ̰bɔ yɛkɔ h�̰ fɛ,́ a h�̰ 
bílika bɔ yɔkɛ’rɛ lɛ pési a: “ʊ! hanaʊ̰, ʊ̀ pési mɩ yɔkɛ’rɛ!”. “Ha ̰gú bɔɔgɔ! Hɛrɛ 
h�̰ʊ̰ yé sā ̰bɩ(bɩ), háa̰ ̰ny�˥ yɔkɛ’rɛ wɛ-ɩ!́”; hà ̰yáa a h�̰ ká ̰bɔ ̀vɛŕɛlɛ fɩɩ̰:̰ h�̰ pɩɩ́. 
Hɔ-ti mʊ̰, mʊm h�̰ yé káɩ dugu, ka hɩnɩ lɛ h�̰ pɩɩ́.
Hɛ(́rɛ) dɛ;̄ hɛŕɛ dɛ ̄bɩá dʊ̄-kɛ lɛ sàwalɛgɛ’rɛ dɔʊ̰́ dugu sɩkɛwɛ, hɛŕɛ dɛ ̄wɩm̰ɔ 
háa̰ ̰tū-ti lɛ bɔɔ́ sāwalɛ, hɩnɩ bá ny�˥ hɔ gʊ̰ wɛ, wɛ-ti h�̰ʊ̰ yāa lɛ b��̰ka nyʊ̰-rɔ, 
h�̰ʊ̰ nyā,̰ h�̰ʊ̰ māa̰ ̰ nyā ̰ sʊga1361. Hɛrɛ po. Wɛ-ti lɛ h�̰ʊ̰ yāa wɛ, kṵŋmo háa 
bɔɔ̄gɔ-ɩ,́ lɛ h�̰ʊ̰ yāa fɩɩ̰ ̰lɛ h�̰ʊ̰ nyɩ˥ ̰ka mʊm zɩŋɔ hɔ, ʊ́ʊ sī lɛ ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰ bɔɔwɛ. Ʊ́a nyɩ˥ ̰ 
lɛ ḭsiko-nɩ hɔɔ́ gū, hɛŕɛ dɛ ̄ʊ́ʊ ny�˥ sawalɛsɔgɔ bɛrɛ, bɩá sāwalɛ(sɔgɔ) lɛ ʊ́ʊ kā ̰
bɔ ́lɛ: “Mʊnʊbɩɔ sawalɛsɛ h�̰ʊ̰ kyɛr̄ɛ!”, a ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰ h�̰ʊ̰ lā lɛ zɛɩ̄ sawalɛgɛ’rɛ, mʊm 
h�̰ʊ̰ kṵ˥ lɛ lā hɔ, h�̰ʊ̰ māa̰ ̰zɛɩ̄ sawalɛgɛ’rɛ, lɛ háa̰ ̰sāwalɛ daagɔ-ɩ.́
Hɛrɛ lɛ mɩ baaŋɛ’rɛ mʊ̰rʊ̰. Hɛrɛ mɩ ̀ kṵ́, mɩà kṵ́ yɛrɛ-ɩ,́ hɛrɛ mɩ ̀ lá lɛ kṵ́ 
yɛrɛ’nɩ hɔ lɛ lá a bɔ:̀ “ʊ́a sāwalɛ daagɔ-ɩ”́. A mɩ ̀zɛɩ́.










voleva	 avvertire1365	 il	 capo	 villaggio,	 voleva	 avvertire	 i	miei	 antenati1366,	 voleva	
avvertirli,	così	si	mise	a	correre,	andò	via	veloce	e	arrivò1367	al	villaggio,	dove	trovò	
sua	sorella	che	si	stava	lavando.	Versò	la	sua	acqua	e	la	gettò	via:	“Tu!	Fratello	
1361 Sʊga significa letteralmente oro, ma oggi è usato anche con il significato di denaro.
1362 Lett.: “loro”.
1363 Lett.: “e lui presentativo”.
1364 Si legga un	jinn.
1365 Lett.: “chiamare”.







per	 questo	motivo	 c’è	 sempre	 qualcuno	 che	 caccia;	 loro	 vedono	 questo	 tipo	 di	
cose1371;	se	va	e	incontra	un	uomo,	il	jinn	dà,	può	dare	del	denaro.	Molto	denaro.
Se	per	esempio	c’è	un	cacciatore1372	che	non	può	avere	figli1373,	e	va	lì,	il	jinn 










Kuman: ɔɔ! hɔ ̀nyá-̰mɩ bḭḭ.
Kuman: Sì!	Mi	ha	dato	una	figlia.
Le canzoni dei cacciatori
Thomas: Lɔɔŋmɛ’rɛ ʊ́a lō lɛ hɛ ̄sàwalɛsɛ’nɩ pɩɩ́ bɔ gʊ̰; hɛrɛ lɔɔŋmɔ taa’rɛ la pú-e↓?
Thomas: La	canzone	che	canti	per	celebrare	 il	 funerale	del	 cacciatore1379;	 è	
l’unica	per	quello	scopo1380?
Kuman: ɔɔ! Báa lō-ŋmɛ pa.
1368 Lett.: “lui esce da lì”.
1369 La sorella.
1370 Di lasciare che suo fratello gettasse via l’acqua.
1371 Lett.: “quello, loro vedono le sue cose certe”.
1372 Lett.: “lui”.
1373 Lett.: “se lui va un po’, nascita essa lì no”.
1374 Credo che Kuman intendesse che il jinn	spiega al cacciatore dove trovare i rimedi.
1375 Lett.: “può”.
1376 Lett.: “questo presentativo	mio stesso def. così”.
1377 I Kulango sono matrilineari e di conseguenza le figlie femmine hanno un grande valore.
1378 Lett.: “Esso ha causato a me la caccia essa def.”.
1379 Lett.: “e fai cacciatore def.	morto le sue cose”.
1380 Lett.: “quella canzone uno def per seppellirlo?”.
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Kuman: Sì!	La	cantano	ed	è	tutto1381!
Thomas: ʊ́ʊ máa̰ ̰ló hɛrɛ lɔɔŋmɛ’rɛ↓?
Thomas: Puoi	cantare	quella	canzone?
Kuman: oo! Mɩɩ́ māa̰ ̰sāsi hɛrɛ mɩ mi(nyo).
Dɛ mɩɩ́ dʊ̄ hɔ pa, mɩɩ́ hɛ ̄hɔ pa, hɛrɛ ha mɩɩ́ zɛɩ̄ mɩ minyo-nɩ, mɩɩ́ hɛ ̄wɛ yɛɩ 
lɛ h�̰ʊ̰ kā.̰ Hɛrɛ mɩɩ́ kyṵ lɛ sā ̰hɔ, mɩɩ́ dā ̰h�̰ʊ̰ dɩɔ̄ hɔ, lɛ mɩɩ́ sā mɩ nṵṵ hʊ̰-rɩ, lɛ 
mɩɩ́ hɛ:̄ “SIKOŊO1382” lɛ bɔɔ́: “hɔɔ́ yāa!”; “SIKOŊO!”; “hɔɔ́ yāa!”; “SIKOŊO!”; 
“hɔɔ́ yāa!”, lɛ mɩɩ́ hɛ ̄lɛ:
“Sikoŋoo háa dā-̰ŋmɛ, sikoŋo hɔɔ́ yāa,
sikoŋooo, sikoŋooo hɔɔ́ yāa ooooh!”
BOMIAF!
“Sikoŋo hɔɔ́ yāa, sikoŋo hɔɔ́ yāa,
Sikoŋo.
Dʊ̰ʊ̰nʊ̰ kyakya sikoŋo hɔɔ́ yāa
Sikoŋo bomiafo, sikoŋo hɔɔ́ yāa
a sikoŋooo, sikoŋooo hɔɔ́ yāa oooh!
BOMIAFO
Bɔ náʊ̰ sōo, bɔ nṵ́ṵ sōo
��̰ dɩɔ̄ daa brɩbra
bɔ náʊ̰ sōo, bɔ nṵ́ṵ sōo
dɩɔ̄ daa brɩbra
mɩɩ́ yāa eeeeh! eh! H�̰ʊ̰ hōo bɔ dene
sáwalɛ(sɛ) yāa eeeeh! nnabɛrɛ �̰ hōo bɔ dene
ooooh!”.
Hɩnɩ bɔɔ́ yāa hʊ̰-rɔ:
“oooh, h�̰ʊ̰ hōo bɔ dene, sáwalɛ(sɛ) yāa
dʊ̰ʊ̰nʊ̰ kyakya h�̰ʊ̰-ŋmɛ yāa dɛ!”.




(nella	 capanna)	e	 lo	 trovo	che	dorme	così,	metto	 le	mie	mani	 su	di	 lui	 e	dico:	
“Sikongo!”,	e	 loro:	“Se	ne	è	andato!;	“Sikongo!”;	“Se	n’è	andato!”;	“Sikongo!”;	
“Se	n’è	andato!”	e	poi	canto:
1381 Lett.: “loro la cantano ideofono	conclusivo”.
1382 Anche qui c’è una parola che non è Kulango; Kuman si è rifiutato di tradurla e ha 
detto vagamente che è Ashanti. Osservandola in contesto pare essere una sorta di nome 
mitico; un cacciatore-eroe? il nome segreto della morte?
1383 Ciò che Kuman canta qui è la parte pubblica della canzone, la parte che si canta 






















Thomas: lɔɔm’nɩ báa tɩɩ̄ lɛ pū-e, ��̰ pɛɛ gyí-ʊ̰ laa ny�̰ táa lɛ↓?
Thomas: Le	canzoni	che	usano1385	quando	lo	seppelliscono,	le	conoscete	tutti	o	
solo	qualcuno	(le	conosce)1386?
Kuman: Ʊ́a nyɩ˥ ̰; bɔ lɔsɛ-ti eh! Ʊ́a nyɩ˥ ̰ búgo bɛrɛ pɛɛ gyī sawalɛgɛ’rɛ hɔ gʊ̰-ɩ,́ 
bɔɔ́ pɛɛ gyī ʊ̰ lɔɔm’nɩ-ɩ,́ a hɛrɛ ʊ́ʊ hɛ:̄ “Hàa̰ ̰pɩɩ́ lɛ h�̰ yáa!”, hɛrɛ lɔɔm’nɩ lɛ wɩn̰ɩ 
mɩɩ́ lō, hɔɔ́ hɛ ̄mɩ,̰ a h�̰ʊ̰ gōi vɛ lɛ tʊ̄a bɩ nyɩŋ̰mɔ-ɩ.́ Lɛ ʊ́ʊ dʊ̄gʊ bɔ nyɩŋ̰mɔ, hɩnɩ 
h�̰ʊ̰ māa̰ ̰yāa, halɩ bɔɔ́ ɩ ̄ ̰gya-ɛ lɛ bɔɔ́ yāa lɛ, mʊm ʊ́a sī-gye-ɩ ́a ʊ́ʊ ɩ ̄ ̰gya-ɛ lɛ ʊ́ʊ 
yāa mʊ̰, a h�̰ʊ̰ yāa-ɩ.́ Mʊm ʊ́ʊ sī taŋ̰ɛ’rɛ mʊ̰ bɩbɩ, lɛ h�̰ʊ̰ sīo lɛ, mʊm h�̰ʊ̰ sīo lɛ 






1384 Verso il luogo di sepoltura.
1385 Lett.: “prendono”.
1386 Lett.: “o uomo uno presentativo”.
1387 Lett.: “il loro cantante-su”.
1388 Lett.: “a chiudere il nostro volto”.





Thomas: Nyʊ̰’nɩ h�̰ʊ̰ sī lɔɔŋmɛ’rɛ, h�̰ʊ̰ píi lɛ bɛrɛ bɔɔ́ dɛ-̄gɛ↓?
Thomas: L’uomo	che	intona	la	canzone	è	diverso	da	quelli	che	rispondono?
Kuman: ɔɔ! bɛŕɛ pīi pīi, bɔɔ́ bāḭ bāḭ! Yɛb́ɔbɛrɛ māa̰ ̰dɛ-̄gɛ!
A hɛrɛ ʊ̀ ká ̰mɩ ̀hɛ ́dugu lɛ lɛ: “Begyi oh! Begyi! Lɛ Bègyi sí mɩ kɔrɔ daa!”, 
lɔɔŋmɛ’rɛ mɩ ̀hɛ ́lɛ:
“Oh! Begyi oh! Begyi oooh!
Begyi eeeeh! Bègyi eh sí mɩ kɔrɔ daa!
trugo wɛ lɛ, nna, a bɩ ɩg̰bragɔ wɛ a h�̰ yáa la pá ̰zɩna’nɩ, a h�̰1392 kyéi lɛ nɩɩ́ lɛ 
yʊ́gʊ, lɛ nɩɩ́ lɛ sá ̰truge’rɛ-nɩ; halɩ hɛrɛ truge’rɛ fɩɩ̰ ̰mɩ kutuu mʊ̰, báa kā Begyi, 
a h�̰ sá-̰nɩ, a bɔ ̀kpá ̰mɩ ̰pɛɛ lɛ báɩ lɛ ví ̰truge’rɛ, bà ny� ̰bɔ naŋa-ɩ,́ lɛ nɩɩ́ lɛ sá-̰
nɩ, bà ny�-̰ɛ-ɩ,́ lɛ sá-̰nɩ, bà ny�-̰ɛ-ɩ,́ bɩ nɩɩŋɔ-rɩ, a h�̰ yé vʊ̄ga-bɩ, a bɩ ̀yáa, a h�̰ 
ló lablʊ lɛ nyá-̰bɩ, a bɩ ̀dɩ ́lɛ sá wɛ bɩ nyɩŋ̰mɔ-rɩ, lɛ bɩ ̀m�n̰ɩ ̰lɛ dá ̰hɔ lɔɔ titiŋe’rɛ 
taakɔ-rɩ koo lɛ, a h�̰ dɩɔ́ titiŋe’rɛ taakɔ-rɩ. Lɛ dá ̰hɛrɛ prɛʊ̰ bɩá kyṵ lɛ ny�-̰ɛ a 
bɩ ̀hɛ:́ “eh! Kyɛrɛ Begyi, ʊ̀ sí bɩ kɔrɔ daa!”, bɩà pá ̰zɩna hʊ̰ bɔ koyo, a h�̰ sá ̰
truge’rɛ-nɩ a bɩ ̀m�n̰ɩ-̰ɛ lɛ báɩ; kyɛrɛ bon! Hɛrɛ bɔ ̀hɛ ́lablʊ’rɛ a bɩ ̀dɩ-́gɛ mɩɩ̰ ̰lɛ la 
a bɩ ̀hɛ ́lɛ bɩ ̀m�n̰ɩ ̰a bɩ ̀ny�-̰ɛ titiŋe’rɛ taakɔ-rɩ. Bɩ ̀pá-̰(hɛ)rɛ trɔfrɩnyṵ a h�̰ gyere 















1391 Lett.: “Essi vanno-con ideofono ed essi vanno (al luogo di sepoltura).
1392 Come al solito il pronome che si riferisce all’animale è animato.
1393 Lett.. “gente diversa diversa”.
1394 L’animale.








Le canzoni dei cacciatori – parte II
Thomas: ʊ́ páamɩ lɔɔŋmɛ’rɛ wɛ henyugo1398 lɛ ʊ̀ ló-ŋme↓?
Thomas:	Ti	ricordi	le	canzoni	che	hai	cantato	l’altro	ieri1399?
Kuman: Ah Ah! h�̰ʊ̰ kōri lɔɔm mʊ̰ ŋa!̰ Ehh! Wɛbɔ1400! Hɛrɛ h�̰ʊ̰ kóri mɩɩ́ 
kwɔɩ́-ɛ mʊ̰rʊ̰↓? Yɛrɛ h�̰ʊ̰ kōri lɔɔŋmɔ dɛ! Mʊm bɩɩ́ yāa kʊ̄ zɩna’nɩ fɩɩ̰ ̰lɛ bɩɩ́ yī 
hɔ, hɛrɛ bɩɩ́ gbē bɔ hɩlɩgɛ’rɛ mʊ̰ lɛ bɔɔ́:
“Nyaŋ̰arɩnya1̰401 ooh! Nyaŋ̰arɩnya̰
Háa dɛ-̄gɛ lɛ gbē-ke nyaŋ̰arɩnya̰
gbaŋmaŋa hɩlɩgɔ lɛ ooooh!
Nyaŋ̰arɩnya̰
háa dɛ-̄gɛ lɛ gbē-ke nyaŋ̰arɩnya̰




háa dɛ-̄gɛ lɛ gbē-ke nyaŋ̰arɩnya!̰”
hɩnɩ ɩg̰bragɔ h�̰ʊ̰ gbē zɩna’nɩ bɔ hɩlɩgɛ’rɛ mʊ̰rʊ̰, lɛ h�̰ʊ̰ hɛ-̄gɛ mʊ̰ lɛ h�̰ʊ̰ yāa-kɛ, 
lɛ h�̰ʊ̰ yāa-kɛ:
“Wɛbɔ hɩlɩgɔ lɔɔ naa̰ŋ̰mɔ lɛ
tehɩlɩgɔ naa̰ŋ̰mɔ lɛ-ɩ!́
Mmmmh! Lɛ tehɩlɩgɔ naa̰ŋ̰mɔ lɛ oooh!
haa̰ ̰yāa la yī-ɩ,́ oooh!
Háa̰ ̰yāa la yī-ɩ ́oooh! Dʊ̰ʊ̰n’nɩ kyakya
háa̰ ̰yāa la yī-ɩ ́oooh!
Yaagɔ brɛbrɛbrɛbrɛ
1396 Lett.: “lui il suo tipo”.
1397 Lett.: “era cresciuta vigorosa e costruiva un po’ vergogna”.
1398 Henyugo non è propriamente l’altro	ieri,	ma potrebbe essere un qualsiasi momento nel 
passato che fosse comunque molto vivido nei ricordi degli interlocutori.
1399 Lett.: “tu hai dimenticato canzone def. certa l’altro ieri e tu hai cantato essa?”
1400 Io leggo questa parola come una forma irregolare di wɩmɔ.
1401 Secondo Kuman questo ideofono riprodurrebbe il rumore di passi veloci nella savana.
1402 Secondo Kuman, che non me le traduce, queste parole sarebbero Ashanti.
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háa̰ ̰yāa la yī-ɩ ́oooh!
tɔzɩna bɔ hɩlɩgɔ lɔɔ-ɩ!́”
“eeeeh! Kyɩagara kyṵ
Kyɩagara kyṵ án̰ɩ máa̰ ̰lɛ yáa↓?
Kyɩagara kyṵṵṵ
Kyɩagara kyṵ án̰ɩ máa̰ ̰lɛ yáa↓?
Kyɩagara kyṵṵṵ
Kyɩagara kyṵ án̰ɩ máa̰ ̰lɛ yáa↓?
Kyɩagara kyṵ!”
Taa lɛ hɛrɛ pa!
“daf̰ʊa, nna ooh!
A yāa Daf̰ʊa nna bɔ yɔʊ̰
Banfʊa nna,
a yāa Banfʊa nna bɔ yɔʊ̰ eh!
daf̰ʊa daa!”
Mʊm hɛrɛ hɩnɩ h�̰ʊ̰ yāa h�̰ʊ̰ kʊ̄ zɩwalɔɔgɔ’nɩ, hɩnɩ bɔ dam’nɩ pɛɛ �̰ʊ̰ hɛ-́ɩ ́sɩkɛrɛ↓?













Quell’anziano	 prende	 la	 coda	 dell’animale	 in	 questo	 modo	 e	 fa	 questo,	 va	 da	









1403 Lett.: “caccia è dolce coltivazione - su”.


















Thomas: �̰ʊ̰ dɔʊ̰̄ sɩkɛrɛ!
Thomas:	È	sicuramente	buona1408!
Kuman: �̰ʊ̰ dɛ ̄ fʊ̄a hɩnɩ tɔɔŋɛ’rɛ pɛɛ, háa nɩɩ̄-ɩ!́ A yāa Daf̰ʊa daa bɔ yɔʊ̰; 
daf̰ʊa hɔ naŋa lɛ hɛrɛ a yāa Daf̰ʊa daa bɔ yɔʊ̰, Daf̰ʊa nna, a yāa Banfʊa nna... 
lɛ bɩɩ́ sōo bɩ kyitiṵ pɛɛ lɛ bɩɩ́ sā sā bɩ siriṵ lɛ gbē bɩ tuloʊ̰1409:
“eh! daf̰ʊa nna eeeeh!
eh! Daf̰ʊa nna bɔ yɔʊ̰1410
eh! daf̰ʊa daa
A yāa Dáf̰ʊa nna bɔ yɔʊ̰ eh!





1405 Kyɩagara è un ideofono che si usa per indicare il modo di camminare di una persona ubriaca.
1406 Lett.: “uno presentativo questo focus”.
1407 Lett.: “quello la sua salsa def.	tutta essa (la parola Kulango per salsa è plurale e per 
questo Kuman usa pronomi plurali) non è dunque?”.
1408 Lett.: “dolce”.
1409 Variante regionale per la forma pi comune: tuyü.








Kuman e il nostro lavoro
Kuman: Ʊ́a nyɩ˥ ̰, hɛrɛ h�̰ʊ̰ hɛ-̄gɛ mʊ̰ dɛ, a hɔɔ́ dɔʊ̰̄ mɩ-rɔ. Sɩkɛwɛ ʊ́ʊ yī faɩ, nna, 
hɩnɩ mɩa faɩ-ɛ(ɩ)́ eh! Hɩnɩ mɩ bugobɛrɛ bɔɔgɔ, a báa gyī-ge-ɩ;́ ʊ́ʊ mā̰a̰ dēri ʊ 
tɔgɔ’rɛ mʊ̰ lɛ: “ɩ ̰ɩg̰bragɔ’nɩ faɩ dugu hɔ, sawalɛgɛ’rɛ; hà̰a̰ hɛ ́lɛ hɔ lɔɔm lɔɔ!”, 






Thomas: lɛ bɔɔ́ gyī-ʊ̰...
Thomas: Così	loro	le	conosceranno...
Kuman: Hɔɔ́ dɛ ̄bɔ zɩŋɛ’rɛ h�̰ʊ̰ hɛ ̄mʊ̰, há̰a̰ dɔʊ̰̄ nyʊ̰ wɛ-rɔ mʊm mɩa, mɩ 
yedibugo bɔ ̀lá lɛ yʊ́gʊ mʊ̰ kyɔ, lɛ hɛ-̄gɛ hɔ naŋa-nɩ-ɩ,́ ɩg̰brabɔbɛrɛ dugu’rɛ, 
hɛrɛ bɛr̀ɛ gú dugu lɛ bɔ ̀sáwalɛ lɛ bɔ lɔɔm lɛ, hɛrɛ bɔ ̀bɩĺa-bɩ hɔ, a bɔ ̀ny�k̰a-bɩ 
lɔɔm’nɩ, a bɩ ̀gyí-ge.
Kuman: Per	questa	ragione	ciò	che	lei	sta	facendo	qui	è	una	cosa	buona	per	
un	uomo	come	me;	i	miei	nipoti	sono	già	adulti1416,	ed	essi	non	si	comportano	
secondo	 la	 tradizione1417;	 gli	 anziani	 di	 un	 tempo;	 quelli	 che	 fondarono	 il	
nostro	popolo	tanto	tempo	fa1418,	erano	cacciatori	e	le	loro	canzoni,	quando	ci	
educavano,	ci	insegnavano	le	canzoni	e	noi	le	conoscevamo.
Le conclusioni di Kuman
Thomas: Hɛrɛ ʊ̀ dʊ́ mʊ̰ pɛɛ, ʊ́ʊ máa̰ ̰dá-ti wɛ lɛ ʊ́ʊ sá-ga-ti↓?
Thomas: A	ciò	che	hai	detto	qui,	puoi	aggiungerci	qualcosa1419?
1412 Lett.: “esso è dolce me-con”.
1413 In questo passaggio Kuman parla direttamente con il mio portavoce, commentando 
il lavoro che avevamo fatto insieme.
1414 Canzoni di caccia. Qui invece Kuman si rivolge direttamente a me.
1415 Lett.: “tu vedi quelle persone qui, il loro lavoro come?”.
1416 Lett.: “loro hanno finito di crescere così focus”.
1417 Lett.: “e non fanno esso il suo piede”.
1418 Lett.: “quelle persone uscirono tempo fa”.
1419 Lett.: “tu puoi aggiungere-su certo e metterlo-su?”.
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Kuman: Hɛrɛ mɩɩ́ dā-ti dɛ. Ʊ́a ny�˥, hàa̰ ̰ny�-̰mɩ lɛ gyí-mɩ, mɩa lɛ Yao Kuman. 
Halɩ sɩkɛrɛ h�̰ʊ̰ yī lɛ dā,̰ mɩɩ́ hɛ ̄ɩg̰bragɔ lɛ pɩɩ̄ hɔ, lɛ h�̰ʊ̰ bī lɛ lɛ: “mɩɩ́ dā ̰mɩɩ́ 
yī faɩ, ɩg̰bragɔ wɛ faɩ bàa ká Yao Kuman, lɛ bɔ bugo faɩ!”, mʊm bɔɔ́ nyɩ˥ ̰ka-bɛ 
lɛ lā, ɩh̰ɩ,̰ lɛ h�̰ʊ̰ kpɛr̄ɛ-bɛ lɛ hɛ-̄bɛ lɛ: “Zɩŋɔ koyo sɩkɛrɛ h�̰ ny�k̰a-ga-mɩ, lɛ h�̰ 
ny�k̰a-ga-ɩ↓̰?” Ʊ́a kʊ̄rʊ hɛ-̄ɩ;́ ʊ́ʊ māa̰ ̰dā ̰mɩ ̀ny�k̰a-ga-bɛ, lɛ bɔ ̀tɩɩ́-gɛ lɔ bɔɔ́ hɛ ̄
hɛʊ̰. Mɩá kōri hɛrɛ h�̰ʊ̰ lā lɛ yāa mʊ̰ dɛ, mɩɩ́ lā lɛ gyī nak̰ɔ pa, mɩɩ́ lā lɛ nyɩ˥ ̰ gʊ̰ 
wɩ ̰nak̰ɔ, ʊ́a nyɩ˥ ̰, a h�̰ʊ̰ bī-be, bɔɔ́ māa̰ ̰nyɩ˥ ̰ka-ŋɛ pa.
Kuman: Questo	 è	 ciò	 che	 aggiungo.	 Vedi,	 lei	mi	 ha	 incontrato	 e	mi	 ha	
conosciuto,	io	sono	Yao	Kuman.	Se	un	giorno	lei	tornerà	qui,	io	sono	vecchio	
e	 sarò	morto	 e	 lei	 chiederà	 che,	 che:	 “Sono	 tornata	 qui,	 c’era	 un	 vecchio	
qui,	 che	 chiamavano	 Yao	 Kuman,	 e	 i	 suoi	 figli	 sono	 qui!”.	 Quando	 glieli	






Thomas: ʊ́ʊ máa̰ ̰wátʊ gʊ̰ wɛ, hɛŕɛ hɛ ̄waw̰a,̰ hɛrɛ ʊ̀ ny� ̰dugu lɛ nyá-̰bɩ1421↓?
Thomas: Vuoi	 spiegarci	 qualcos’altro,	 che	 sia	 straordinario,	 che	 hai	 visto	
tanto	tempo	fa?
Kuman: Ahi! A lɔkɛ’rɛ, hɛrɛ nna, wɛ-ti h�̰ʊ̰ nyā̰ lɛ dā̰ bɔ bɔɔ-wɛ, mʊm bɔ 
bɔɔ-wɛ hɔɔ́ nyā̰-nɩ hɔ, lɛ mɩɩ́ lɔ̄-kɛ lɛ zɩŋɔ wɛ koyo, la sā-ti sinyo lɛ zɩŋ́ɔ wɛ 
koyo gū-nɩ, lɛ hɔɔ́ gū-nɩ, hɔɔ́ gū-nɩ lɛ mɩɩ́ tɩɩ̄-gɛ, lɛ sāsi-ge, ɩh̰ɩ,̰ wɛ-ti lɛ zɩŋɔ 
wɛ lɛ nyá̰ŋɔ wɛ kyēi hʊ̰-rɩ lɛ mɩɩ́ hɛ ̄ lɛ h�̰ʊ̰ ‘o-ke, lɛ mɩɩ́-tɩɩ̄-gɛ lɛ sāsi, hɩnɩ 
zɩŋɛ’rɛ wɛ, ʊ́a nyɩ˥ ̰ mɩɩ́ gyī wɩn̰ɩ pɛɛ, wɩn̰ɩ koyo háa hɛ,̄ yooh!
A gʊ̰’nɩ hɔ́ɔ hɛ,̄ lɛ hɔ́ɔ dɔ̄ʊ̰ mɩ-rɔ asɩ, lɛ bɩɩ́ dākyɩna wɔ-rɩ dɛ. Mʊm há̰a̰ 
pāamɩ mɩa gʊ̰ lɛ lā-ɩ,́ gyane, há̰a̰ pāamɩ mɩ gʊ̰-ɩ,́ nna, a mɩa, á mɩɩ́ pāamɩ 
bɔ gʊ̰ pa-ɩ.́ Ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰, wɩm̰ɔ-ti bɛŕɛ gyāba lɛ gʊ̰gyagaʊ̰ mɩɩ́ hɛ,̄ á gyagaʊ̰ lɛ-ɩ!́; 
a há̰a̰ pāamɩ mɩa gʊ̰ á mɩɩ́ pāamɩ bɔ gʊ̰(-ɩ)́; mʊm h�̰ʊ̰ dā̰ fɩɩ̰,̰ a há̰a̰ pāamɩ 
mɩ gʊ̰-ɩ,́ lɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ bɔ kpɩɔ-rɔ, nna, lɛ mɩɩ́ kpɛr̄ɛ-gɛ kyɛrɛsɛɩ;̰ lɛ h�̰ʊ̰ dʊ̄-kɛ 
bɔ kpɩɔ-rɔ lɛ: “hɛʊ̰’nɩ mɩ ̀yáa hɛ ́fɩɩ̰ ̰lɛ ndagbolo’nɩ hɔ, kyɛrɛ h�̰ʊ̰ lɔ̄, ɩh̰ɩ,̰ hɩnɩ 
bɩ pɛɛ, bɩɩ́ hā̰wa wɔ-rɩ”.
Ʊ́a nyɩ˥ ̰, w�m̰ɔ gyāba lɛ gʊ̰gyagaʊ̰ mɩɩ́ hɛ.̄..




1421 Struttura benefattiva; cfr. Micheli 2007:94.
1422 Lett.: “lui”.
1423 Lett.: “ed arriva il suo qualche parte”.







ed	 io,	 io	non	la	dimenticherò1428.	Vedi,	qualcuno,	qualche	persona	pensa	che	 io	
faccia	cose	cattive,	ma	non	sono	cose	cattive;	e	lei	non	mi	dimenticherà	come	io	





Kuman mi mostra alcuni dei suoi feticci ed amuleti
Kuman: Ndagbolo bɔ zʊ̰rʊ̰ lɛ mʊ̰; bàa ká Mansunu Yao. Hɛrɛ h�̰ʊ̰ nɩɩ́ bɔɔgɔ 
dugu, ʊ́a ny�˥ bɔ zʊ̰rʊ̰ wɛ, bɔɔgɔ mɩá sāalɛ bɔ gbɔkɛ’rɛ hɔ, bɔɔgɔ lɛ ʊ́a ny�˥, bɔɔgɔ 
hɩnɩ hàa̰ ̰sáalɛ, ʊ́a nyɩ˥,̰ mɩà gyí bɔɔgɔ-ɩ ́yooh! A mɩ ̀lá lɛ bí-kpe mṵṵ lɛ nyɩ˥-̰nyɛ, 
suko taa bɩbɩ mɩ ̀yáa bɩbɩ lɛ dá-̰ʊ̰ lɔɔ, a mɩ ̀súla1431-ʊ̰ bɩbɩ lɛ sóo bɔɔgɔ, a mɩ ̀tɩɩ́-ʊ̰ 
lɛ yí-rɔ1432. Hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰,̰ mʊm mɩɩ́ yāa hɔ saalɛgɛ bɩbɩ, arma ̰háa dɩ,̄ mʊm mɩɩ́ yāa 
hɔ saalɛgɛ lɛ mɩɩ́ ɩ ̄ ̰gya-ʊ̰ lɛ yāa-rɔ. Mʊm gʊ̰ wɛ bɔɔgɔ, bɔɔ́ yāa dɩ ̄hɔ fɛtɩ hɔ1433, 
mʊm báa sī hɔ kpalɩgʊ̰, báa kʊ̄ arma ̰lɛ h�̰ʊ̰ gū ʊ̰-rɔ: tɛɛ’nɩ sʊ̰ʊ̰kɔ dugu lɛ yáa lɛ sá ̰
kɔlʊgɔ1434 minye’rɛ-nɩ, ʊ̀ dá ̰pʊ́ʊn’nɩ gú-nɩ; mʊnʊbɩɔ háa hɛ-̄gɛ daagɔ-ɩ,́ pʊʊn’nɩ 
ʊ̀ dá,̰ ʊ̀ ̰ gú, hɔ ̀hɛ ́mɩɩ̰,̰ a mɩ ̀yáa la nyɩ˥-̰ɛ1435 lɛ lá, a mɩ ̀tɩɩ́-ʊ̰ lɛ sási mɩ gbɛɛ-rɩ; 
mʊnʊbɩ sɔgɔbɛrɛ, mʊm bɔɔ́ ny�-̰ʊ̰, bɔɔ́ māa̰ ̰tɩɩ̄-ʊ̄ ̰ laa dɔɔ̄lɛ-ʊ̰; hɔɔ́ hɛ ̄mɩ,̰ a mɩà 
tɩɩ́-ʊ̰ lɛ sá mɩ gbɛɛ-rɩ, ʊ́ʊ nyɩ˥ ̰mɩá gū wɔ-rɔ beleŋo-rɩ gyiga-gyiga lɛ-ɩ!́
Kuman: Queste	 cono	 le	 cose	 del	 mio	 antenato	 (Kuman dice questo 
mostrandomi alcuni bracciali magici in ferro molto antichi);	lui	si	chiamava	
1425 La malattia?
1426 Lett.: “è dolce me-con troppo”.
1427 Lett.: “le mie cose”.
1428 Lett.: “le sue cose”.
1429 Lett.: “molto bene”.
1430 Lett.: “noi abbiamo fiducia l’uno nell’altra”.
1431 Il verbo sula significa letteralmente scegliere	fra	molte	cose.
1432 Per verbi seriali come questo, cfr. Micheli 2007:96-97.
1433 Struttura impersonale - passiva; cfr. Micheli 2007:87.
1434 Kɔlʊgɔ significa ruscello, ma lo stesso termine è anche il nome proprio del feticcio del 
fiume e delle persone legate a quel feticcio.











andò	così;	 sono	andato	 lì	 e	 l’ho	 trovata1442,	 poi	ho	preso	 i	 bracciali1443,	 che	ho	
tenuto	per	me;	ed	ora	i	djula,	se	li	vedono,	li	vogliono	comprare;	è	così;	ma	io	li	
ho	presi	e	li	ho	portati	a	casa1444;	vedi,	non	li	porto	fuori	senza	una	ragione1445...
Thomas: Bɛ hɛʊ̰ ʊ́ʊ̰̰ hɛ ́dḭ↓?
Thomas: Che	cosa	fanno1446?
Kuman: Dugu hɛrɛ ndàgbolo nɩɩ́-ti dɛ, hɔ ̀nɩɩ́ mʊm bɔ gbɔkɛ’rɛ lɛ, gbɔkɛ’rɛ 
zʊ̰rʊ̰ lɛ, hɛrɛ-tɔ1447-ʊ̰; mʊm hɛrɛ hɔ-ti mʊ̰, mʊm sɩkɛwɛ dá,̰ mʊm gʊ̰ wɛ hɔ ̀
máa̰ ̰gróka nyʊ̰ mʊm mɩ, bɔ ̀kṵ́ bḭḭ wɛ lɛ hɔ ̀hɛ ́lɛ: “mɩá yī-ye!”, hɔ ̀nɩɩ́ mʊm 
bɔ gbɔkɔ lɛ mʊ̰, halɩ hɛrɛ hàa̰ ̰hɛ ́mʊm lɛ lɛ: “Kyɛrɛ, bɔɔ́ yé kṵ˥ bḭḭ wɛ; hɩnɩ hʊ̰ 
lɛ hʊ̰ saalɛgɛ, lɛ hɛrɛ mɩɩ́ pɩɩ̄” a mɩ ̰yé kṵ˥ bḭḭ’nɩ wɛ, h�˷n� h�˷n� lɛ ká(ɩ) saalɛgɛ, 
hɛrɛ lɛ mɩa, hɛrɛ lɛ mɩa, hɔɔ́ nɩɩ̄ mʊm mɩá lā hɛ ̄hɔ hɛʊ̰ daa, hɔɔ́ dɛ ̄mʊm mɩɩ́ 
yāa hɔ saalɛgɛ hɔ, hɔɔ́ nɩɩ̄ mʊm kɔlʊgɔ’rɛ gbɛgyɩŋ̰ɔ dḭdḭ dɛ, hɔɔ́ hɛ ̄Nyaŋ̰alayo, 
hɔ lɛ gbɔkɛ’rɛ hɛrɛ báa kā Nyaŋ̰alayo, ɩh̰ɩ!̰ A ʊ́a nyɩ˥ ̰ mɩá lā saalɛgɛ, a ʊ́a nyɩ˥ 
ndagbolo’nɩ dugu dɛ, hʊ̰ lɛ Mansunu Yao, hɛrɛ bɩá hɛ ̄kɔlʊgɔ’rɛ Mansunu Yao. 
Hɔɔ́ nɩɩ̄ mʊm mɩa lɛ-ti daa lɛ tɔgɔ.
Kuman: Una	volta	quell’antenato	era	lì,	era	come	il	suo	feticcio,	le	cose	del	suo	
feticcio,	erano	le	sue1448;	quando	era	così,	un	giorno	accadde,	perché	lui	aveva	il	
1436 Lett.: “Io non conoscevo lì”.
1437 Lett.: “Io lo chiedevo sempre”.
1438 Lett.: “Io ho versato lì”.
1439 Lett.: “mangia”.




1444 Lett.: “messi su me stesso”.
1445 Lett.: “gratis gratis”.
1446 Lett.: “quale lavoro essi fanno veramente?”.





voi	avrete	un	figlio,	quello	 sarà	quello	che	 farà	 i	 sacrifici	quando	sarò	morto”,	
così	ebbero	un	bambino,	quello,	quello	rifiutò	di	sacrificare,	così	eccomi	qui,	così	
eccomi	qui,	è	come	se	io	oggi	finissi	il	suo	lavoro;	per	questa	ragione	se	io	vado	




Thomas: Mansunu Yao ʊ sɩra lɛ↓?
Thomas: Mansunu	Yao	era	tuo	padre?
Kuman: Mɩ sɩragbolo lɛ dugu! H�˷n� kṵ́ baba; hɔɔ́ nɩɩ̄ mʊm mɩá ʊ̄lɛ daa.
Kuman:	 Il	mio	 antenato	 di	 tanto	 tempo	 fa!	Quello	 ha	 dato	 la	 vita	 a	mio	
padre;	è	come	se	io	oggi	ereditassi.
Thomas: zʊ̰rʊ̰ wɩn̰ɩ bɔɔgɔ mʊ̰, sawalɛ baan’nɩ lɛ↓?
Thomas: Queste	cose	(che	ci	hai	mostrato)	sono	utili	per	la	caccia1452?
Kuman: Sawalɛ baan’nɩ lɛ-ɩ!́ �̰ gú dugu dugu dugu dugu. Hɛrɛ kɔlʊgɔ’rɛ 
fɩɩ̰n̰yo-nɩ, hɛr̀ɛ gróka-ʊ̰, hɛrɛ-tɔ1453-ʊ̰. Mɩ ̀máa̰ ̰yáa sɩkɛwɛ hɛrɛ prɛʊ̰ �̰ nɩɩ́ fɩɩ̰ ̰hɔ, 
ʊ̀ máa̰ ̰yáa sɩkɛwɛ lɛ báɩ-ʊ̰, mʊm ʊ̀ yáa sí kpalɩgʊ̰’nɩ mʊm �̰ sú-ɩ,́ á ʊ̀ nyɩ˥ ̰-wɩ-̰ɩ,́ 
a mʊm hɔ ̀sú hɔ, ʊ̀ nyɩ˥ ̰ �̰ gú pɛɛ. Wɛ ʊ̰ pɛɛ lɛ wɩn̰ɩ bɔɔgɔ mʊ̰, yooh! Pooko fɩɩ̰!̰.






Thomas: Gbɔkɛ’rɛ baan’nɩ lɛ laa sawalɛ baan’nɩ↓?
Thomas: Per	il	feticcio	o	per	la	caccia?
Kuman: Mhm! Gbɔkɛ’rɛ baan’nɩ!
Kuman: Per	il	feticcio!
Thomas: Lɛ gbɔkɛ’rɛ haa bɔɔgɔ vɛ-ɩ↓́?
Thomas: E	quel	feticcio	non	è	più	lì?
Kuman: Hɔ fɩɩ̰!̰ hɛrɛ mɩá yāa, hɛrɛ mɩá ɩ ̄ ̰gya-ʊ̰ lɛ yāa-rɔ.
Kuman: È	lì!	Quando	ci	vado,	li	carico	e	li	porto	(lì).
1449 Il feticcio? La frase è molto oscura.
1450 Lett.: “Me viene-esso”.
1451 Lett.: “Esso sta come me presentativo-su oggi con corpo”.
1452 Lett.: “caccia il suo proprio def.	presentativo?”.
1453 Possesso inalienabile, cfr. Micheli 2005:193-197 e Micheli 2007:88.
1454 Lett.: “esse sono uscite”.
1455 Lett.: “se esso lo accettava”.
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Thomas: Gbɔkɛ’rɛ ʊ́a sáalɛ hɔ hɛʊ̰ lɛ ak̰ɔ↓?
Thomas: Qual	è	il	ruolo	del	feticcio	a	cui	sacrifichi?
Kuman: Háa yī-ye bugo, nna, a mʊm �̰ʊ̰ tɩɩ̄ zɩŋɔ a bɔɔ́ kprā lɛ sā-ti, hɩẃɔ 
la dū-̰ŋʊ. Hɩwɔ bɔɔgɔ dugu, bɔɔgɔ mɩá yāa saalɛ-gɛ, h�̰1456 gbóṵ kyɛrɛsɛɩ,̰ bɔ ̀
pó, a bɔ walɔɔgɔ’nɩ, mʊm benhalɩ (ʊ́ʊ yāa) lɛ ʊ́ʊ dā ̰�̰ʊ̰ gū lɛ dɩɔ̄. Dòŋosi yí faɩ 
sɩkɛrɛ, lɛ dá ̰h�̰ dɩɔ́, a bɔ bḭḭ’nɩ bàa ká Bɛma ̰hɔ. Mɩ ̀dʊ́-kɛ bɔ-rɔ lɛ: “sɩkɛrɛ �˷� yī 
lɛ dā ̰h�̰ʊ̰ dɩɔ̄ faɩ, lɛ ��̰ zɛɩ̄ lɛ, h�̰ʊ̰ lā h�̰ʊ̰ sā ̰faɩ bɔ yɔgɔ lɛ dɩɔ̄!”. Hɛrɛ h�̰ lá bɩ, a 
h�̰ pá-̰(hɛ)rɛ lɛ kʊ́-ɛ; hɛrɛ h�̰ tɩɩ́ lɛ h�̰ yáa Gutugo, a mòtoka ̰fá-̰m lɛ kʊ́-ɛ, hɛr̀ɛ 
kʊ́-ɛ sɩkɛrɛ. Hɔɔ́ dɛ ̄ʊ́ʊ dā ̰hɩẃɔ dɩɔ̄ bɔɔgɔ bɩbɩ; hɩnɩ �ʊ dā ̰lɛ. Hɔɔ́ dɛ ̄bɩá dā-̰bɛ 
bɔɔgɔ mʊ̰; �̰ʊ̰ dā ̰bɔɔ́ dɩɔ̄ mʊ̰ bɩbɩ lɛ �̰ʊ̰ kāarɩ lɛ.











Thomas: Fɩɩ̰ ̰ʊ̀ dá ̰hɩwɔ’nɩ ʊ̀ sóo gyataga’rɛ hʊ̰-rɩ sɩkɛrɛ↓?
Thomas: Fu	lì	che	trovasti	il	serpente	sul	quale	mettesti	il	pagne1462	quella	volta?
Kuman: Fɩɩ̰ ̰mɩ ̀dá ̰mɩ-̰ɩ!́ Bɔ baḭ-baḭ! Hʊ̰ bɔɔ aŋ̰ɔ fafɩɩ̰;̰ hʊ̰ aŋ̰ɔ faɩ!
Kuman: Non	lo	trovai	lì	così!	Sono	due	cose	diverse1463!	Uno	era	lontano	dal	
villaggio,	l’altro	è	vicino	al	villaggio.
Kuman e il sito con le incisioni rupestri vicino a Nassian
Thomas: lɛ ʊ́ʊ máa̰ ̰dʊ́ gʊ̰ wɛ lɛɛwɩralɛʊ̰’nɩ-dɩ↓?
Thomas: Puoi	dire	qualcosa	sulle	rocce	iscritte1464?
1456 Kuman usa un pronome animato per riferirsi al serpente.
1457 I proprietari.
1458 Lett.: “loro giurano e mettono su”.
1459 Lett.: “serpente poi morde te”.
1460 Lett.: “quando lui aveva finito noi”.
1461 Il serpente.
1462 Lett.: “tu versasti il pagne	def.	lui (animato)-su”.
1463 Lett.: “essi (sono) diversi diversi”.
1464 A circa 15 km da Nassian nella savana c’è un’area ricoperta da grossi lastroni di roccia 
piatti, su alcuni dei quali sono incise diverse forme (stelle, cerchi, animali e forse una sorta di 
281raccolta di testi
Kuman: eh! Dugu! Hɛrɛ bɩ ̀yʊ́gʊ bɩ ̀dá̰-ŋmɛ bɔɔgɔ, lɛɛwɩralɛʊ̰’nɩ ka! h�̰ʊ̰ 
gyí-ʊ̰ dɛ↓?
Kuman: Eh!	 Sono	 molto	 antiche!	 Quando	 nacque	 il	 nostro	 popolo1465	 le	
trovammo	lì1466.	Lei	le	conosce1467?
Thomas: ɔɔ! Hɛrɛ � ̰yʊ́gʊ dugu, �˷ ká̰ bɔɔ nyʊ̰ wɛ hɛʊ̰, wɛrɩ yʊgɔ bàa nɩɩ́ 
fɩɩ̰ ̰dugu↓?




calendario). Il sito sembra essere visitato regolarmente da popoli nomadi (Peul?) e vicino ad 
esso, nella mia spedizione del 2002, notai che c’erano evidenti rovine di un villaggio antico.
1465 Lett.: “quando ci alzammo”; lo stesso verbo yʊgʊ significa anche “alzare qualcuno da 
terra (un bambino, un malato)” e può essere usato in riferimento alla nascita di un popolo, 
come in questo caso.
1466 Secondo i dati di cui disponiamo sulle città di Bouna e Bondoukou e secondo le 
tradizioni orali Kulango, si può ragionevolmente supporre che la regione di Nassian sia 
stata popolata dai Kulango intorno al XVI-XVII secolo, sebbene l’area fosse già occupata da 
genti Gur indigene, probabilmente Lohron.
1467 Lett.: “Lei conosce loro focus”; il pronome di III persona singolare si riferisce sempre a me.
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Tav. 1. Carta etnico-linguistica della regione (si ringrazia SIL international – www.
ethnologue.com per la gentile concessione). Il villaggio di Nassian, come indica la freccia 
in alto a destra, si trova a ridosso del parco nazionale della Comoé.
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Tav. 2. Ritratto di Djedwa Yao Kuman scattato intorno agli anni ’60.
293appendice
Tav. 4. Veduta di un tratto del fiume Comoé.
Tav. 3. Pista che dal villaggio di Nassian porta verso i campi.
294
Tav. 5. Bufali cafri accanto alla pista verso Nassian.
Tav. 6. Kuman e la moglie. Sullo sfondo si notano alcune costruzioni della ben del guaritore. In basso 
a destra si nota una bottiglia rovesciata, segno per i vicini che la riunione non era aperta al pubblico.
295appendice
Tav. 7. Kuman in un ritratto del 2002.
Tav. 8. Kuman guaritore nel 2006.
296
Tav. 9. Il canari delle medicine.
Tav. 10. Rimedi erboristici. Al contrario del canari, ritualmente legato ad un singolo malato, 
i rimedi per i disturbi più lievi e comuni (malaria, vermi intestinali e sim.) possono essere 
conservati, essiccati come si vede nell’immagine, e utilizzati per più pazienti.
297appendice
Tav. 11. Kuman mangia un tizzone ardente per dimostrare la sua kpay̰ɔ.
298
Tav. 12. Tipico kutuu kulango. Si tratta di un accampamento usato come rifugio da cacciatori e 
coltivatori quando sono costretti a passare la notte fuori dal villaggio. Come ogni spazio umano, 
anche il kutuu viene ritualmente liberato dalle presenze sovrannaturali dal sacerdote della terra 
prima di poter essere utilizzato.
Tav. 13. Yao Bofwo, l’ultimo cacciatore di Nassian 
morto prima di Djedwa Yao Kuman.
299appendice




Tav. 16. Il minore dei nipoti di Kuman, che nel 2006 giocava spesso ai nostri piedi.
Tav. 17. Entrata al villaggio.
301appendice
Tav. 18. La zona moderna di Nassian, vicino al mercato.
Tav. 19. Termitaio lungo la pista verso i campi.
302
Tav. 20. La tessitura è una professione maschile tra i Kulango. Qui si vede un telaio tradizionale.
Tav. 21. Foto di gruppo scattata sulla scala della veranda delle suore durante la festa 
d’addio con gli anziani del villaggio di Nassian nel settembre 2006. Alla mia destra Djedwa 
Yao Kuman e il sacrificatore del Truyego, il feticcio collettivo del villaggio. Alla mia sinistra 
Thomas Kwame e il guardiano delle suore. Nella prima fila in alto a sinistra, con il copricapo 
bianco e gli occhiali, il capo villaggio.
